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जैनदशंन के विषय में स्थृतन्त्र पुस्तकों का प्रकाशन नहीं के बरावर ही है । 
जैनदर्शन की मौलिक संस्कृत एवं प्राइत पुस्तकों की प्रस्तावनाओं के रूप में पण्डित 
श्री सुखलालजी, पंडित श्री बेचरदासजी, पण्डित श्री कैलाश्नचन्द्रजी, पं० श्री महेन्द्र- 
कुमारजी, श्री जुगमन्दरलालजी जैनी तथा प्रोफेसर चक्रवर्ती, प्रोफेसर घोषाल और 
प्रोफेसर डा० उपाष्ये आदि ने लिखा है | १० महेन्द्रकुमारणी तथा डा० मोहन 
लाल मेहता के हिन्दी में, 'जैनदर्शन' अपने आप में विशिष्ट कृतियाँ हैं। भेग्रेजी में 
डा० नथमलजी टाटिया की '80946$ 9 उक्का॥ 2॥॥0509॥9* पुस्तक, द्वा० पद्म- 
राजैया की (007रएथथॉए& छएतए/ ० ध6 जा धारणए 0 ९89 थात॑ 
[70ए/०१६४०' पुस्तक और थी वीरचन्द गाँधी की 707 7॥॥050फ9'* पुस्तक 
जैनदर्शन के सम्बन्ध में रचनाएँ हैं। परन्तु इन सभी में जैनदर्शन के मध्यकालीन 
विकसित रूप का ही, विवेचन या सार-संग्रह है। किसी ने जन मूल आगम में, जेन- 
दर्देन का कैसा रूप है, इसका विवरण नहीं दिया है । इस अभाव की पूर्ति के लिए 
मैंने जो प्रयत्न किया था, वह यहाँ स्वतन्त्र पुस्तक के रूप में उपस्थित है । मैंने 
१६४६ में ग्यायावतारवातिकवृत्ति' फी प्रस्तावना के एक झंद्ा के रूप में जैन 
आगमों का अध्ययन करके उनमे जो जैनदर्शंन का रूप है, वह उपस्थित किया था। 
उक्त प्रस्तावना के अंश को अन्य सामग्री के साथ जोड़ कर आगम-युग का जैनदर्ंन 
प्रकाशित किया जा रहा है। अध्येताओं को ज॑नदर्शन के क्रमिक विकास को समभके 
में यह पुस्तक भूमिका का काम देगी। जैनदर्शंत के बृह॒द्‌ इतिहास को मन में रख 
कर ही प्रस्तुत प्रयत्व किया गया हैं। यह्‌ प्रयत्न उस बृहद्‌ इतिहास का प्रथम 
भाग ही हैं। जनद््ंन के मौलिक सिद्धान्ती का परिचय देने में अभी तो एकमात्र 
यद्दी प्ताघन है, यह कहा जाए, तो अतिशयोवित नहीं है । 

मैं अपने अन्य कार्य में अत्यधिक व्यस्त था, भतः प्रस्तुत पुस्तक को तैयार 
करने का अवकाश मेरे पास नहीं था, फिर भी सन्मति ज्ञानपीठ, आगरा 
के प्रबन्धकों के आग्रह के कारण मुझ्के यह कार्य अपने हाथ में लेना पड़ा। 
सन्मति ज्ञान पीठ के मन्त्री के प्रयत्न के कारण हो, मैं इस कार्य को शीघ्र कर पाया, 
अन्यथा मेरी धर्मंपत्नी के स्वगंवास से जो परिस्थिति आ पड़ी थी, उससे बाहर निर्क- 
लना मेरे लिए सम्मव नहीं था । भेरे पुत्र चिरंजीव रमेशचन्द्र मालवणिया ने इसकी 
शब्दसूघी बनाकर मेरा भार हल्का न किया होता, तो पूरी पुस्तक छप जाने 
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पर भी पडी ही रहती । मेरा उन्हे हृदय से आश्चीर्वाद है। मुझे विदवास है, 
स्मेशचन्द्र ने इस कार्य को अपना फत्तेंग्य समकर बड़ी लगन से किया हैं । 

प्रस्तुत पुस्तक के सम्पादन एवं मुद्रण में पुज्य विजय मुनि ने जो परिश्रम किया 
है एतदर्थ में उनका तथा सतत प्रेरणा देने वाले पूज्य उपाध्याय अमर मुनि जी का 
विज्ञेप रूप से आभारो हूँ । 

पैसधी जेन सीरीज,--भारतीय विद्याभवम, वम्बई के संचालकों ने प्रस्तावना 
के भंग को प्रकाशित करने की स्वीकृति दी है, एतदर्थ मैं आभारी हूँ। इस 
पुस्तक में जो कुछ कमी है, उसका परिज्ञान मुर्मे तो है ही, किन्तु विद्वानों से “निवेदन 
है, कि वे भी इसमे संशोधन के लिए सुझाव दें । विद्वानों के सुाव आने पर में उनका 
उपयोग पुस्तक के अगले संस्करण में कर सकेगा । 


अहमदाबाद दलसुथ मालवणिया 
ता० ४-६-६४ | 


प्रकाशकीय : 
छ 


आगमन्युग वा जन-दर्यानं यह एक महत्त्वपूर्ण पुस्तक है। प्रस्तुत पुस्तक 
के लेसक हैं, पण्डित श्री दलसुख मालवणिया। जैनद्शन पर हिन्दी में अनेक पुस्तुर्के 
उपलब्ध हैं, किन्तु प्रस्तुत पुस्तक की अपनी विशेषता है । यह पुस्तक आगमों के मूल 
दार्शनिक तत्त्वों पर लिखी गई है । मूल आगमों में प्रमाण, प्रमेष, निक्षेप और नय 
आदि पर वया-वया विचार हैं और उनका विकास किस प्रकार हुआ, इन सबका 
क्रमिक विकास प्रस्तुत पुस्तक में उपनिवद्ध किया गया है। जो अध्येता एवं पाठक 
दार्शनिक दृष्टि से आगमो का अध्ययन करना चाहते हैं, उनके लिए प्रस्तुत पुस्तक 
अत्यन्त उपयोगी हैं। इस पुस्तक के अध्ययन करने से मूल आगम ग्रन्थों के दाशंनिक 
तत्वों का एक अच्छा परियोध हो जाता है । 

पण्डित श्री दलसुख जी अपने लेसन कायें मे और अनुसंधान में अत्यन्त 
ध्यत्त थे, फिर भी उन्होंने हमारे आग्रह को स्वीकार किया और अपने व्यस्त समय में 
से कुछ समय निकाल कर प्रस्तुत पुस्तक की तैयार करके, उन्होंने तत्व-जिज्ञासुओं पर 
एक बड़ा उपकार किया है । एतदर्थ में पण्डित जी को धन्यवाद देता हूँ, कि उन्हींने 
जैन साहित्य को एक अमूल्य कृति भेंट की है । 

प्रस्तुत पुस्तक का मुद्रण, एजुकेशनल प्रेस आगरा में हुआ है। प्रेस के 
संचालक और प्रबन्धक महोदयों ने प्रस्तुत पुस्तक के प्रकाशन में जिस धीरता और 
उदारता का परिचय दिया है, इसके लिए में उनका बहुत आभारी हूँ, क्योंकि प्रस्तुत 
पुस्तक में संस्कृत और प्राकृत के टिप्पण इतने अधिक हैं, जिससे (०गराए०चऑऑधडः का 
परेशान होना स्वाभाविक था, किन्तु इस कठिन कार्य को प्रेस को ओर से बड़े धैये 
ओर सुन्दरता के साथ सम्पन्त किया गया है । इसके लिए में बावू जगदीश प्रसाद को 
बहुत्त-बहुत धन्यवाद देता हूँ । 
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दिया ही दिया है । 
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एक 


पोरुषेयता और अपौरुषेयतता : 

ब्राह्मण-धर्म में श्रुति (वेद) का और वीद्धधर्म में त्रिपिटक का 
जैसा महत्त्व है, वसा ही जेन धर्म में श्रुत (आगरम) गणिपिटक का महत्त्व 
है। ब्राह्मण दाशनिक मीमांसकों ने वेदविद्या को सनातन मानकर 
अपोरुषेय बताया और नैयायिक-वेशेपिक आदि दाशेनिकों ने उसे ईश्वर- 
प्रणीत बताया, किन्तु बस्तुत: देखा जाए, तो दोनों के मत से यही फलित 
होता है कि वेद-रचना का समय अज्ञात ही है। इतिहास उसका पता 
नहीं लगा सकता। इसके विपरीत बौंद्ध त्रेपिटक और जैन गणिपिठक 
पौरुएय हैँ । ईश्वर प्रणीत नहीं हैं, और उन्तकी रचना के काल का भी 
इतिहास को पता है । 


मनुष्य पुराणप्रिय है । यह भी एक कारण था, कि वेद अपोरुपेय 
माना गया । ज॑नों के सामने भी यह आशक्षेप हुआ होगा, कि तुम्हारे 
आगम तो नये हैं, उसका कोई प्राचीन मूल आधार नहीं है। इसका उत्तर 
दिया गया कि द्वादर्शांगभूत गणिपिटक कभी नहीं था,बयह भी नहीं और कभी 
नहीं है, यह भी नहीं, और कभी नही होगा यह भी नहीं । वह तो था, 
है और होगा । वह ध्रुव है, नियत है, घाब्वत है, अक्षय है, अव्यय है 
अवस्थित है और नित्य है! । 

जब यह उत्तर दिया गया, तव उसके पीछे तक यह था कि पार- 
माथिक दृष्टि से देखा जाए, तो सत्य एक ही है, तथ्य.एक ही है। 
विभिन्न देश, काल और पुरुष की दृष्टि से उस सत्य का आविर्भाव नाना 
प्रकार से होता है, किन्तु उन आविर्भावों में एक ही सनातन सत्य अनुस्यूत 

) देखो स्मवायांगगत हादशांगपररिचय, प्रथा नन्‍दो सू० ५७. 


४ आगम-पुग का जन दर्शन 


है । यदि उस सनातन सत्य की ओर दुष्टि दी जाए और आविर्भाव के 
प्रकारों की उपेक्षा की जाए तो यही कहना होगा, कि जो रागद्वेप को 
जीतकर-जिन होकर उपदेश देगा, वह आचार का समातन सत्य सामा- 
गिक, समभाव, विश्ववात्सल्य एवं विश्वमेत्री का तथा विचार का 
सनातृज़ सत्य, स्याह्गाद, अनेकान्तवाद एवं विभज्यवाद का ही उपदेश 
देगा। वसा कोई काल नही, जब उक्त सत्य का अभाव हो! अतएव जैन 

गम को इस दृष्टि से अनादि अनन्त कहा जाता है; वेद की-तरह 
अपौरुषेय कहा जाता है । 


एक स्थान पर कहा गया है* कि ऋषभभादि तीथ्थंड्ूरों की 
शरीर-सम्पत्ति और वर्धभान की शरीर सम्पत्ति में अत्यन्त वेलक्षण्य होने 
पर भी सभी के धृति, शक्ति और शरीर-रचना का विचार किया जाए तथा 
उनकी आलन्‍्तरिक थोग्यता-केवल शञान-का विचार किया जाए;तो उन सभी 
की योग्यता में कोई भेद न होने के कारण उनके उपदेश में कोई भेद नहीं 
ही सकता । और दूसरी बात यह भी है; कि संसार में प्रज्ञापनीय भाव 
तो अनादि अनन्त हैं । अतएवं जब कभी सम्यम्ज्नाता उनका प्ररुपण 
करेगा, तो कालभेद से प्ररूपणा में भेद नहीं हो सकता । इसीलिए कहा 
जाता है कि द्वादशांगी अनादि अनन्त है । सभी तीथेछूरों के उपदेश की 
एकता का उदाहरण शास्त्र में भी मिलता है। आचारांग सूत्र) 'में कहा 
गया है, कि “जो अरिहंत हो गए, जो अभी वर्तमान में हैं और जो 
भविष्य में होंगे, उन सभी का एक ही उपदेश है, कि किसी भी प्राण, 
जीव, भूत और सत्त्व की हत्या मत करो, उनके ऊपर अपनी सत्ता मत्त 
जमाओ, उनको गुलाम मत वनाओ और उनको मत सताओ, यही, धर्म 
ध्रुव है, नित्य है, शाश्वत है और विवेकी पुरुषों ने बताया है । 


सत्य का आविर्भाव किस रूप में हुआ, किसने किया, कब किया 
और कंसे किया, इस व्यावहारिक दृष्टि से विचार किया जाए, तो जेन 
+६ - दर ४ दिल ग न्‍ ग। 
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आगम-साहित्य फीो रुप-रेखोी भ्‌ 


आगम पौरुषेय सिद्ध होते है। अतएव कहा गया कि 'ततप-नियम-शानरूप 
वृक्ष के ऊपर आरूढ़ होकर अनन्त ज्ञानी केवली भगवान्‌ भव्य जनों 'के 
विवोध के लिए ज्ञान-कुसुम की वृष्टि करते हैं। गणधर अपने बुद्धि-पट 
में उन सकल कुसुमों को झेल कर प्रवचन माला गुंथते हैं । 
इस प्रकार जैन-आगम के विपय में अपौरुपेयता और पोरुषेयता 
का सुन्दर समन्वय सहज ही सिद्ध होता है और आच)य हेमचन्द्र को यह 
विचार चरिताथ होता है-- 
प्रादीपमाध्योम समरघभायं स्पाह्ावमुत्राप्तिभेदि यस्तु"* 


भोता और वक्‍ता की दृष्टि : 


$ 
र 


जैन-धर्म में बाह्य रूपरंग की अपेक्षा आन्तरिक रूपरंग को अधिक 
महत्त्व है । यही कारण है, कि जेन धर्म को अध्यात्मवादी धर्मों में उच्च 
स्थान प्राप्त है । किसी भी वस्तु की अच्छाई की जाँच उसको आध्या- 
त्मिक ग्रोग्यता के नाप पर ही निर्भर है। यही कारण है, कि निशचय- 
दृष्टि से तथाकथित जैनागम भी मभिश्याश्रुत्त में मिना जाता है, यदि 
उसका उपयोग किसी दुष्ट ने अपने दुर्गूणों की वृद्धि में किया हो, और 
वेद आदि अन्य झास्त्र भी सम्यग्श्ुत में गिना जाता है, यदि किसी 
मुमुक्षु ने उसका उपयोग मोक्ष-मार्ग की प्रशस्त करने में किया हो ॥ 
व्यावहारिक दृष्टि से देखा जाए, तो भगवान्‌ महावीर के उपदेश का जो 
सार-सग्रह हुआ है, वही जेन आगम है हे 
कहने का तात्पय यह कि निशुचय-दृष्टि से आगम की व्याख्या में 
श्रोता की प्रधानता है, और व्यवहार-दृष्टिसे आगम की व्यारुया में वक्ता 
की प्रधानता है । 


हड ॥8 


तवनियमनाणरुषणं ध्रारुढो फेवलो झभियनाणी | 

' तो सुयह नाणवुह्दि भवियजणविबोहणट्वाएं ॥८६॥ 
त॑ बुद्धिजएण पडेण गणहूरा गिण्हिड निरंबसेप । 
तित्ववरभासियाह' गंधंति तप्रो पंधयणद्वा ॥६०॥”--भश्रावइयक्ष मिर्येक्ति 

+ प्रन्यथोगव्यवच्छेदिका-५ रा कु [2 हे. 

६ देखो नंदी सच ४०, ४१॥। बहतुकाहप भाष्य ग[० ८८, ह 


६ आगंभ-युग का जन दर्शन 


शब्द तो निर्जीव हैं, और सभी सांकेतिक अथ के प्रतिपादन की 
योग्यता रखने के कारण सर्वार्थंक भी | इस स्थिति में निशचय-दृष्टि से 
देखा जाए, तो शब्द का प्रामाण्य या अप्रामाण्य स्वतः नहीं, किन्तु उस शब्द 
के प्रयोक्ता के गुण या दोप के कारण ही ऋब्द में भी प्रामाण्य या 
अप्रामाण्य होता है । इतना ही नहीं, किन्तु श्रोता या पाठक के गुण-दोप 
के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय करना होगा । अतएव 
यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्ता और श्रोता दोनों की दृष्टि से आगम 
का विचार किया जाए। जनों ने इन दोनों दृष्टियों से जो विचार किया 
हैं, उसे यहाँ प्रस्तुत किया जाता 

शास्त्र की रचना निः्प्रयोजन नहीं, किस्तु श्रोता को अभ्युदय 
और श्रेयस्कर मार्ग का प्रदर्शन कराने की दृष्टि से ही है। 
शास्त्र की उपकारिता या अनुपकारिता उसके गब्दों-पर निर्भर 
नहीं किन्तु, उन शास्त्रवचन को ग्रहण करने वाले की योग्यता पर भी 
है, यही कारण है, कि एक ही ज्ञास्त्र-वचन के नाना और प्रस्पर- 
विरोधी अर्थ निकालकर दार्शनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते हैं ! 
उदाहरण के लिए एक भगवद्‌गीता-या एक ही गब्रह्मसूत्न कितने विरोधी 
वादों का मूल वना हुआ है ? अतः श्रोता की दृष्टिसे किसी एक. ग्रंथ को 
नियमतः सम्यकू या मिथ्या कहना, किसी एक ग्रंथ को ही जिनागम 
कहना भ्रमजनक होंगा । सही सोचकर जिनागम के मूल ध्येय-जीवों की 
मुक्ति की पूर्ति-जिस किसी भी झारत्र से होती है. वे सम्यक्‌ हैं, वे सब 
आगम हैं-यह भी व्यापक दृष्टि विन्दु जेनों ने स्वीकार किया है | इसके अनु- 
सार वेद आदि सब शास्त्र जनों को मान्य हैंँ। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 
है, उसके सामने कोई भी ग्रंथ आ जाएं, वह उसका उपयोग मोक्षमार्ग 
को प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब शास्त्र प्रामा- 
णिक हैं, सम्यक्‌ हैं । विन्‍्तु जिस जीव की श्रद्धा ही. विपरीत है, जिसे 
मुक्ति की कामना ही नही,-जिसे संसार में ही सुख-नज़र आता है, उसके 
लिए वेदआदि तो जया, तथाकथित जैन-आगम भी 'मिथ्या , हूँ,. अप्रमाण 
. हैं । आगम की इस व्याख्या में सत्य का आग्रह है, साम्प्रदायिक कंदाग्रह 
नहीं । ' 





आगम-साहित्य की 'छपनरेशा।. ७ 
ः , अब वक्ता की दृष्टि से जिस प्रकार ओआगम की व्योर्या की गई' 
है, उसका विचार भी करलें | व्यवहा र-दृष्टि से जितने शस्त्र जनोगमान्ते- 
गंत हैं, उनको यह व्याख्या व्याप्त करती है। अर्थात्‌ जैन लोग वेदादि से” 
पृथक्‌ ऐसा जो अपना प्रामाणिक शास्त्र मानते हैं वे सभी लक्ष्यान्तग्ते हैं ।' 
भागम की सामान्य व्याख्या तो इततनी ही है कि आप्त 'का कथत 
आगम है” । जैनसम्मत आप्त कौन हैं ? इसको व्याख्या में कहा गया है, 
कि जिसमे राग और द्वेप को जीत लिया है, वह्‌ जिन तीर्थकर, एवं सर्वज्ञे 
भगवान्‌ आप्त हैं। और जिन वा उपदेण एवं वाणी ही जैनोंगर्म है 
उसमें, वक्ता के साक्षात्‌ दर्शन और वीतरागता के कारण -दोप की संभा- 
वना ही नहीं, पूर्वापर विरोध भी नहीं और युक्तिवाध भी नही ॥ 
अतएव मुख्य रूप से जिनों का उपदेश एवं वाणी जेनागम प्रमाण भूत 
माना-: जाता है, भोर गौणरूप से उससे अनुप्राणित अच्य- शास्त्र भी 
प्रमाणभूत माने जाते हैं। :- +- -. ४ हक 
यहाँ पर यह प्रश्न होता है कि जैनागम के नाम से जो द्वादशांगी 
आदि शास्त्र प्रसिद्ध हैं, क्या वह जिनों 'का साक्षात्‌ उपदेश है? क्या 
ज़िनों ने ही उसको ग्रंथवद्ध किया था | ४ के 
इस प्रब्न का उत्तर देने से पहले इतना! स्पष्टीकरण आवश्यक 
हैं कि वर्तमान में उपलब्ध जो आगम हैं, वे स्वयं गणधर-प्रथित आममों 
को संकलना है । यहाँ जैनों की तास्विक_ मान्यता क्‍या है, उसी को 
दिखा कर उपलब्ध जैनागम के विपय में आगे बिशेष विन्वचार किया 
जाएगा । 2 ' कक. पक... ३5 2205) 
जन अनुश्नुत्ि* उक्त प्रइन का उत्तर :इस प्रकार; देती हे--जिन 
भगवान्‌ उपदेश देकर विचार, और आचार के मूल सिद्धान्त का: निर्देश 
करके कृत-कृत्य हो जाते हैं । उस उंपदेश को जैसा कि पूर्वोक्ति रूपक॑ में 
बताया गया है, गणधर था विशिष्ट प्रकार के साधक ग्रंथ का रूप द्वेते 
हैं। फलिताथ यह है, फि ग्रंन्थवद्ध उपदेश का : जो त्तात्पर्थाय है, उसके 


श्>् नै 
|] 








आप्तोपदेशः दाब्द:॑यायप्ृत्ष १, ९: ७. क्त्त्वायंभाोष्ये १, “१०, 
० नंदीसुत्रं 8०0 ० हा 2 "जी हर ० हि स्न्न्ल हि ना 


घ प्रागम-प्ता का जन वर्शन 


प्रणेता जिन-वीत्तराग एवं तीर्थंकर हैं, किन्तु जिस रूप में वह उपदेण 
ग्रन्धवद्ध या सूचवद्ध हुआ, उस दब्दरूप के प्रणेता गणधर ही हैं' जैनागम 

तीर्यकर प्रणीत्'' कहा जाता है, इसका अभिग्राय केवल यह है, कि 
अर्थात्मक ग्रन्थ प्रणेता वे थे, किन्तु शब्दात्मक ग्रंथ के प्रणेता थे नहीं थे । 

पुवकक्‍्ति विवरण से यह स्पप्ट है कि सूत्र या ग्रंथ रूप में उप- 
स्थित गणधर प्रणीत जैनागम का प्रामाण्य गणधरक्रत होने मात्र से नही, 
किन्तु उसके अर्थ के प्रणेता तीर्थकर की वीतरागता और सर्वार्थ॑साक्षा- ' 
त्कारित्व के कारण ही है । 

जैन-श्रुति के अनुसार तीर्थंकर के समान अन्य प्रत्येक बुद्धछथित 
आगम भी प्रमाण हैं।'' 

जैन परम्परा के अनुसार केवल द्वादशांगी ही आगमान्तर्गत नहीं 
है, क्योंकि गणघर कृत द्वादशांगी के अतिरिक्त अंगवाह्मय रूप अन्य शास्त्र 
भी आगमरूप से मान्य हैं, और वे गणघरक्ृत नहीं हैं । वयोंकि गणधर 
केवल द्वाद्गांगी की ही रचना करते हैं, यह अनुश्रुत्ति है । अंगवाह्मरूप 
से प्रसिद्ध शास्त्र की रचना अन्य स्थविर करते हैं"* । 

स्थविर दो प्रकार के होते है--संपृर्णभुतञ्ञानी और दश्षपूर्वी । 
संपूर्णभुतज्ञानी चतुर्दशपूर्वी” या श्रुतकेवली गणधर प्रणीत संपूर्ण द्वाद- 





* ध्रत्यं भास३ अरहा सुत्त गर्पन्ति गणहुरा निउरण । 
सासरस्स हियट्ठाए तप्नो सुत्त पवत्तई ॥१6२ ॥ प्राव० नि० 
११ बनदींतृघ्र-४०. 
४१ “'पुत्त गणहरकथिदं तहेव पत्तेययुद्धअंथिदं च। 
घुदशेवलिणा कथिदं शमिष्णदतप्रुब्यक्श्िद ये ) सूलाचार-४-८० । 
जयघवला पृ० १५३. झोघनिरयक्तिटीफां पृ० ३. 
१३ विशेवावध्यक्भाष्प गा० ५५०. बृहत्कल्पभाप्य गा० १४४. तरवार्धभा० 
१-२०. सवार्यसिद्धि १-२०. ह 
१३ जंनागम के पाव्यक्रम में घारहवें भंग के प्रंशभूत चतुदंशपुर्व को उसको 
 !. गहनतां के कारण प्रन्तिम स्पान भाप्त है। भ्रतएव घतुदंदपूर्वोा का मतसब है ।' 
संपूर्णभ्‌ सघर । जैनातुभुति के झनुछ्तार पह स्पष्ड है कि भवमाहु भ्रितम 
घतुददंधपर थे । उनके पास स्थूतभद् ने घौदहों पूर्तों का पठन किया, शिन्‍्तु 


प्रागम-प्ताहिस्प फो रुपरेघा.. -€ 


शांगी रूप जिमागम के सूत्र और अथ के विपय में विशेषतः निपुण होते 
हैं। अतएवं उनकी योग्यता एवं क्षमता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे 
या लिखेंगे, उसका जिनागम के साथ कुछ भी विरोध नही हो सकता । 
जिनोक्त थविपयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज के 
अनुकूल ग्रंथ रचना करना ही उनका एक मात्र प्रयोजन होता है। 
अतएब उन ग्रंथों को सहज ही में संघ ने जिनागरमान्तगंत-कर लिया है । 
इनका प्रामाण्य स्वतस्त्रभाव से नहीं, किन्तु गणधरप्रणीत आगम के 
साथ अविसंवाद-प्रयुक्त होने से है । ५ 


संपूर्ण भुतज्ञान जिसने हस्तमत कर लिया हो, उसका केवली के 
वचन के साथ विरोध न होने में एक यह भी दलील दी जाती है, कि 
सभी पदार्थ तो वचनगोचर होने की योग्यत्ता नहीं रखते । संपूर्ण ज्ञेय का 
कुछ अंश ही तीर्थंथर के वचनगोचर हो सकता है"। उन वचनरूप 
द्रव्यागम श्रुतज्ञान को जो संपूर्ण रूप में हस्तगत कर लेता है, वही, तो 
श्रुतकेवली होता है । अतएवं जिस बात को तीर्थंकर ने कहा था, उसको 
श्रुतकंवली भी कह सकता है'। इस दृष्टि से केवली और श्रुतकेवली 
में कोई विशेष अन्तर न होने के कारण दोनों का प्रामाण्य समान- 
रूप से है । 


कालक्रम से वीरनि० १७० वर्ष के बाद और मतान्तर से १६२ 
वर्ष के बाद, जैन संघ में जब श्रुतकेवली का भी अभाव हो गंया, और 
केवल दशपूर्वंधर ही रह गए तव उनकी विशेष योग्यता को ध्यान में 
रख कर जैनसंघ ने दशपूवंधर ग्रथित ग्रंथों को भी आगम में समाविष्ट 
कर लिया । इन ग्रंथों का भी प्रामाण्य स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु 
गणधरप्रणीत आगम के साथ अविरोध होने से है । 





भव्रबाहु की श्राज्ञा के भ्रनुसार वे दक्पूर्व हो भ्रन्य को पढ़ा सकते थे। श्रतएद 
उनके बाद दबपूर्वी हुए । भित्योगालीय ७४२. श्रावश्यक--चूर्णि भा० २, 
पु० १८७. का है 2 
१४ बूहत्कल्पभाष्य ग्रा० ६६४, 
१५ वही ६६३, ६६६, 


१० आगम-फु का छेन|दर्शन ' 


'... जनों की मान्यता' है, कि चतुद्देशपूर्वंधर और -दश्मपू्वंघर वे ही 
साधक हो 'सकते हैं, जिनमें नियम-से सम्यग्दर्शन होता' हैं---(बृहत्‌-- 
१३२) | अतएवं उनके ग्रन्थों में आगमबविरोधी बातों की संभावनां ही 
नहीं रहतो । यही कारण है, कि उनके ग्रथ भी कालक्रम से आगमान्तर्गत' 
कर लिए गए हूँ । ५. 23 जा 

आगे चलकर इस प्रकार के अनेक आदेश, जिनका समर्थन किसी 
शास्त्र से नहीं होता है, किन्तु जो स्थबिरों की अपनी प्रतिभा के बल से 
किसी के विपय में दी हुई संमति मात्र हैं->उनका संमावेश भी अंगवाहा 
आगम में कर लिया गया है । इतना ही नहीं, कुछ सुक्तकों को भी उसी 
में स्थान प्राप्त है।'' हा 

आदेश और मुक्तक आगमान्तमगंत हैँ या नहीं, इसके विपय में 
दिगम्बर परम्परा मौन है। किन्तु गणवर।; प्रत्येक बुद्ध, चतुद्ंशपूर्वी और 
दशपूर्वाग्रथित सभी घास्त्र आममान्तगत हैं, इस ' विपय में दोनों का एक 
मत्त है । ह ६ 

इस चर्चा से यह तो स्पष्ट ही है, कि पारमाथिक 'दृष्टि से सत्य 
का आविर्भाव निर्जीवि छब्द में नहीं, किन्तूँ सजीर्ब आत्मा में 'ही होता' 
है । अतएव किसी पुस्तक के पन्‍ने का महत्व तव तक है, जब तक वह 
आत्मोन्नत्ति का साधन बन सके | इस दृष्टि से संसार का समस्त साहित्य 
जनों को उपादेय हो सकता है, क्योंकि योग्य और विवेकी आत्मा के 
लिए अपने काम की चीज कहीं से भी ,खोज लेना सहज है। किन्तु 
अविवेकी और अयोग्य के लिए यही मार्ग खतरे से खाली नहीं है । 
इसी .लिए जैन ऋषियों ते विश्व-साहित्य में से चुने हुए अंश्र को ही 
जनों के लिए व्यवहार में उपादेय वताया है और उसी को जैँनागम में 
स्थान दिया हैं । 

चुनाव का मूल सिद्धान्त यह है कि उसी वियय का. उपदेश 
उपादेय हो सकता है, जिसे वक्ता ने यथार्थ रूप में देखा हो, इतना ही 
नहीं, फिन्तु यथार्थ रूप में कहा भी हो | ऐसी कोई भी.+बात प्रमाण 

यूहतुृ० १४४ भौर उसकी पाददोप, विश्येषाण था० ५५०... 
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नहीं मानी जा सकती, जिसका मूल उपमरक्त उपदेश में न हो यथा जो 
उससे विसंगत हो । 

जो ययार्थंदर्शी नहीं हूँ, किन्तु यथाथ भ्ोता (श्रुतकेवली-दश्पूर्वी ) 
हैं, उसकी भी वही बात प्रमाण मानी जाती है, जो उन्होंने यथाथंदर्शी 
से साक्षात्‌ या परंपरा से सुनी है । अश्वुत कहने का भी अधिकार नहीं 
है | तात्पयं इतना ही है कि कोई भी वात तभी प्रमाण मानी जाती है, 
जब उप्तका यथार्थ अनुमव एवं यथार्थ दर्शन किसी न किसी को हुआ 
हो । आगम वहीं प्रमाण है, जो प्रत्यक्षमुलक है । आगम-प्रामाण्य के इस 
सिद्धान्त के अनुसार पूर्वोक्त आदेश आगमान्तर्गत नहीं हो सकते । 

दिगम्बरों ने तो अमुंक समय के बाद तीथंकरप्रणीत आगम का 
सर्वथा लोप ही भान लिया, इसलिए आदेशों को आगमान्तगंत करने की 
उनको आवश्यकता ही नहीं हुई । किन्तु श्वेताम्वरों ने आगमों का 
संकलन करके यथाशक्ति सुरक्षित रखने का जब प्रयत्न किया, प्रतीत 
होता है, कि ऐसी बहुत-सी बातें उन्हें मालूम हुईं, जो पूर्वाचार्यो से 
धृतिपरंपरा से आई हुई तो थीं, किन्तु जिनका मूलाधार तीथकरों के 
उपदेक्षों में नहीं था, ऐसी बातों को भी सुरक्षा की दृष्टि से आगम में 
स्थान दिया गया और उन्हें आदेश एवं मुक्तक कह कर के उनका अन्य 
प्रकार के आगम से पाथंक्य भी सूचित किया । 


आंगमों के संरक्षण में बाधाए : 

ऋग्वेद आदि बेदों की सुरक्षा भारतीयों का अदुभुत कार्य है। 
आज भी भारतवप में सकड़ों वेदपाठी ब्राह्मण मिलेंगे, जो आदि से 
अन्त तक वेदों का शुद्ध उच्चारण कर सकते हैं । उनको वेद पुस्तक की 
आवश्यकता नहीं । वेद के अर्थ की परंपरा उनके पास नहीं, किन्तु वेद- 
पाठ को परम्परा तो अवश्य ही है । * * ह 

जनों ने भी अपने आगम ग्रथो को सुरक्षित रखने का वसा ही 
प्रवल्ल प्रयत्न किया है, किसतु जिस रूप में भगवान्‌ 'के उपदेश को 
गणधरों ने ग्रथ्ित- किया था, वह रूप आज हमारे पास नहीं । उसकी 
भाषा में-वह प्राकृत होने के कारण-परिवर्तन होना स्वाभाविक ही.-है | 


श११ प्रागम-पग का जन दर्शन - 


अतः ब्राह्मणों की तरह जैनाचार्य और उपाध्याय अंग्र' ग्रंथों की 
अक्षरश: सुरक्षा नहीं कर सके हैं । इतना ही नहीं, किन्तु कई' सम्पूर्ण 
ग्रन्थों को भूल चुके है और कई ग्रंथों की अवस्था बिकृत कर दी है । 
फिर भी इतना जवश्य कहा जा सकता है, कि अंगों का अधिकांश जो 
आज उपलब्ध है, वह भगवान्‌ के उपदेश से अधिका निकट है । उसमें 
परिवर्तन और परिवधंन हुआ है, किन्तु समभूचा नया ही मन-गढ़न्त है, 
यह तो नहीं कहा जा सकता। क्योंकि जैन संघ- ने उस संपूर्ण श्रृत को 
बचाने का बार-बार जो प्रयत्न किया है, उसका साक्षी इतिहास है । 


भूतकाल में जो बाधाएँ जैन श्रुत के नाश में कारण हुई, क्या ये 
वेद का नाश नहीं कर सकती थीं ? क्‍या कारण है, कि जैनश्रुत से भी 
प्राचीन चेद तो सुरक्षित रह सका और ज॑नश्रुत संपूर्ण नहीं, तो अधिकांश 
नष्ट हो गया ? इस प्रशन का समाधान इस प्रकार है। 


वेद की सुरक्षा में दोनों प्रकार की वंश-परंपराओ ले सहकार . एवं 
सहयोग दिया है | जन्म-वंद् की अपेक्षा पिता ने पुत्र की और उराने अपने 
पुत्र को तथा विद्या-वंश की अपेक्षा गुरु ने शिष्य को और उसने अपने 
शिप्य को वेद सिखाकर वेदपाठ की परंपरा अव्यव्रहित गति से चालू रखी, 
किन्तु जेनागम की रक्षा में जन्म-वंदा को कोई स्थान ही नहीं। पिता अपने 
पुत्र को नहीं, किन्तु गुरु अपने शिष्य को ही पढ़ाता हैं । अतएवं विद्या-वंश 
की अपेक्षा से ही जैनश्वुत की परंपरा को जीवित रखने का प्रयत्न किया 
गया हैं। यही कमी जेनश्रुत की अव्यवस्था में कारण हुई है। ब्राह्मणों फी 
अपना सुशिक्षित पुत्र और वसा ही सुशिक्षित ब्राह्मण शिष्य प्राप्त होने में 
कोई कठिनाई नही होती थी,किन्तु जैन श्रमण के लिए अपना सुध्िक्षित पुत्र 
जैनश्रुत का अधिकारी नहीं, गुरु के पास तो भिष्य ही होता है, भले ही 
वहूँ योग्य हो, या अयोग्य, किन्तु श्रुत का अधिकारी वही होता था बोर वह 
' भी थ्रमण हो तब | सुरक्षा एक वर्ण, विशेष से हुई है, जिसका स्वार्थ उसका 
सुरक्षा में ही था। जैनश्रुत की सुरक्षा वैसे किसी वर्णविशेष के अधीन 
नहीं, किन्तु चतुर्वेण में से कोई भी मनुप्य यदि हक 8 20 हो जाता . है, ' 
तो वही. जैन शुत का .अधिवगरी हो जाता है । वेद का अधिकारी ग्राह्मण 
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अधिकार पाकर उससे बरी नहीं हो सकता । उसके लिए जीवन की 
प्रथमावस्था में नियमतः वेदाध्ययन आवश्यक था। अन्यथा ब्राह्मण समाज 
भें उसका कोई स्थान नही रहता था। इसके विपरीत जैन श्रमण को 
जैनश्रुत का अधिकार मिल जाता है, कई कारणों से वह उस अधिकार. 
के उपभोग में असमर्थ ही रहता है । श्राह्मण के लिए वेवाध्ययन सर्वस्व 
था,. किन्तु जन श्रमण के लिए आचार-सदाचार ही स्वस्थ है। अतएव 
कोई मन्दवुद्धि शिष्य सम्पूर्ण श्रुत का पाठ ने भी कर सके, तब भो उसके 
मोक्ष में किसी प्रकार की रुकावट नहीं थी और ऐहिक जीवन भी निर्वाध 
रूप से सदाचार के बल से व्यतीत हो सकता था, जैन सूत्रों का दैनिक 
क्रियाओं में विशेष उपयोग भी नहीं | एक सामायिक पद मात्र- से भी 
मोक्ष मार्ग सुगम हो जाने की जहाँ बात हो, वहाँ घिरले ही सम्पूर्ण श्रुतधर 
होने का प्रयत्न करें। अधिकांश वैदिक सुक्‍तों का उपयोग अनेक प्रकार के 
क्रियाकाण्डों में होता है जव॒कि कुछ ही जेनसूत्रों का उपयोग श्रमण के 
लिए अपने देनिक जीवन में है। अतः थुद्ध ज्ञान-विज्ञान का रस हो, 
तभी जेनागम-समुद्र में मग्न होने की भावना जागृत होती है,क्योंकि यहाँ तो 
आगम का अधिकांश भाग विना जाने भी श्रमण जीवन का रस मिल सकता 
है । अपनी स्मृति पर बोक न बढ़ा कर, पुस्तकों में जेनागमों को लिपि- 
बद्ध करके भी जैन श्रमण आगमों को बचा सकते थे, किन्तु वैसा करने 
में अपरिग्रहन्नत का भंग असह्य था | उसमें उन्होंने असंयम देखा ।** जब 
उन्होंने अपने अपरिग्रहव्रत को कुछ शिथिल किया, वब तक थे आगमों 
का अधिकांश भूल चुके थे | पहिले जिस पुस्तक-परिग्रह को असंयम का 
कारण समझा था, उसी को संयम का कारण मानने लगे”। क्योंकि, 
वैसा न करते तो श्रुत-विनाश का भय था । किन्तु अब क्या हो सकता , 
था । जो कुछ उन्होंने खोया, वह तो मिल ही नहीं सकता था.। लाभ ह 
इतना अवश्य हुआ, कि जव से उन्होंने पुस्तक-परिग्रह को संयम का 
कारण माना, तो जो कुछ आगमिकसंपत्ति उस समय शेप रह गई थी, 
। 74; छू कु सर । 
थ्ट 





पोत्यएसु घेप्पंतएसु प्रसंभमो भवद्द दशचवे० चू० पु० २१ हैः 
कार्ल पुण पडुचच चरणकरणट्टा प्रवोच्छित्तिनिमित्त व गेण्हमाणस्स पोत्पए 


की 


संज़मो भवद्द, दशव० सू० पुृ० २१ है । 


१६ आगम-दुग का जैन वर्शन 








दिगम्बर इवेताम्बररर 
केवली-गौतम १२ वर्ष ' सुधर्माँँ. २० वर्ष ' 
सुधर्मा १२ ज़म्बू. ४४ ,, 
जम्बू ३८ ,॥ + 
श्रुतकेवली-विप्णु १४ ,, प्रभव ११ +# 
नन्दिमित्र १६ ,, शब्यंघव २३ ,, 
अपराजित २२ ,, 'यशोभद्र ४० ,, 
गोवर्धन १६ ,, संभूतिविजय ५८ ,, 
भद्रवाहु २६ ,, भद्रवाहूु १४ ,, 
१६२ ब् १७० वर्ष 


सारांग यह है, कि गणधर-ग्रधित १२ अंगों में से प्रथम वाचना 
के समय चार पूव न्यून १२ अंग श्रमणसंघ के हाथ लगे । क्योंकि स्थुलभद्र 
यद्यपि सूत्रतः सम्पूर्णश्षुत के ज्ञाता थे, किन्तु उन्हें चार पूर्व की वाचना 
दूसरों को देने का अधिकार नहीं था । मतएव तब से संघ में श्रुतकेवली 
नहीं, किन्तु दशपूर्वी हुए और अंगों में से उतने ही श्रुत की सुरक्षा का 
प्रश्न था । | 
अनुयोग का पुथवकरण और पूर्वो का विच्छेद : 
इवेताम्वरों के मत से दक्षपूर्वों की परंपरा का अंन आचार्य वद्ध 
के.साथ हुआ । आचार्य वज्ज की मृत्यु विक्रम ११४ में हुई अर्थात्‌ वीरातृ 
भ८४ | इसके विपरीत दिगम्वरों की मान्यता के अनुसार अन्तिम दल्- 
पूर्वी धर्मसेन हुए और बीरात्‌ ३४५ के बाद दश्पूर्वी का विच्छेद हुआ 
अर्थात्‌. श्रुवकेवली का विच्छेद दिगम्वरों ने श्वेताम्बरों से आठ वर्ष पूर्व 
माना और दब्पूर्वी का विच्छेद २३६ वर्ष पूर्व माना। तात्पय यह है, कि 
श्रुति-विच्छेद की गति दिगम्बरों के मत से अधिक तेज है । 
इवेताम्बरों और दिगम्बरों के मत से दशपू्वंधरों की सूची इस 
प्रकार है-- ह ' 
२२ घब्तला पु० १ 'प्रस्ता० पृ० २६, ' 
* ३१ , इणिडियन श्रग्टी७ भा० ११ सप्टे०' पु० २४५---२५४६ वीरनि० ९० ६३. 
२४ लुधर्मा कैवल्मायस्पा में आठ वर्ष रहे, उसके पहले छद्मस्‍्य के: रुप में रहे. 
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आय॑ वज्ध के बाद आये रक्षित हुए । १३ वर्ष तक युग-प्रधान 
रहे । उन्होंने क्षिप्यों को भविष्य में मति, मेधा, धारणा आदि से रहित 
जान करके अनुयोगों का विभाग कर दिया। अभी तक किसी एके 
सूत्र की व्याख्या चारों प्रकार के अनुयोगों से होती थी । उसके स्थान में 
उन्होंने घिभाग कर दिया कि अमुक सूत्र की व्याख्या केवल एक ही 
अनुयोगपरक की जाएगी जंसे--चरणकरणानुयोग में कालिक श्रुत 
ग्यारह अंग, महाकल्पश्रुत और छेंदसूत्रों का समावेश किया । धर्मकथानु- 
योग में ऋषिभाषितों का; गणितानुयोग में सूर्य प्रशप्तिका, और दृष्टि- 
बाद का द्रव्यानुयोग में समावेश कर दिया ।** 





२० धबला पु० १ प्रस्ता० पृ० २६. मु 
£६ प्रेदतुंग--विचारअ्ष णी, वौरनि० पु० ६४: । 
3४ आवश्यक निर्युक्ति ३६३-७७७. विशेषावश्यकभाष्य २२८४-२२६४५. 
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जब तक इस प्रकार के अनुयोगों का विभाग नहीं * था। तव तक 
आचार्यों के लिए प्रत्येक सूत्रों में विस्तार से नयावतार करना भी आवश्यक 
था, किन्तु जब से अनुयोगों का पार्थक्य किया गया, तव से नयावतार 
भी अनावश्यक हो गया ।४ न 


आयेरक्षितके बाद श्रुतका पठन-पाठन पूर्ववत्‌ नहीं चला होगा और 
पर्याप्त मात्रा में शिथिलबा हुई होगी, यह उक्त वातसे स्पष्ट है । अतएव 
श्रुतमें उत्तरोत्तर ह्वास होना भी स्वाभाविक है । स्वयं भाग रक्षित के लिए 
भी कहा गया है, कि वे सम्पूर्ण नव पुरव और दक्षम पर्व के २४ यविक मोंत्र 
के अभ्यासी थे । 

आयें रक्षित भी अपने सभी शिष्यों को ज्ञात श्रुत देने में असमर्थ 
ही हुए । उनकी जीवन कथा में कहा गया है, कि उनके शिष्यों में से एक 
दुर्वलिका पुप्पमित्र ही सम्पूर्ण नवपूर्व पढ़ने में समय हुआ, किन्तु वह भी 
उसके अभ्यास के न कर सकने के कारण नवम पूर्व को भूल गया 
उत्तरोत्तर पूर्वों के विधेषपादियों का हास होकर एक समय वह आया 
जब पूर्वो का विशेषज्ञ कोई न रहा । यह स्थिति वीर तिर्वाण के एक 
हजार वर्ष बाद हुई” । किन्तु दिगम्बरों के कथनानुसार वीरनिर्वाण 
सं० ६८३ के बाद हुई । 7 


माथुरी वाचना : 

नन्‍्दी सूत्र की सूर्णि में उल्लेख है?', कि द्वादशवप वि दुप्काल के 
कारण ग्रहण, गुणन एवं अनुप्रेक्षा के अभाव में सूत्र नप्ट हो गया । आय 
स्कंदिल के सभापतित्व में वारह वष के दुष्काल के बाद साधुसघ मथुरा 
में एकन्र हुआ और जिसको जो याद था, उसके आधार पर फालिकश्रुत 
को व्यवस्थित कर लिया गया | क्योंकि यह वाचना मथुरा में हुई | अत" 
एवं यह माथुरी वाचना कहुंलाई। कुछ लोगों का कहता है, फि सूत्र 


२६ आवश्यक निर्युक्षित ७६२. विशेधा० २२७६: । हि 
२६ विश्येपा० ढी० २५११. 

3* भगवती० २-८, सत्तरिस्॒यटाण--३२७- 
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तो नप्ठ नहीं हुआ, किन्तु प्रधान अनुयोगधरों का अभाव हो गया । ऐक 
स्‍्क॑दिल आचार्य ही वचे थे, जो अनुयोगधर थे । उन्होंने मथुरा में अन्य 
साधुओं को अनुयोग दिया । अतएवं वह माथुरी वाचना कहलाई । 

इससे इतना तो स्पष्ट है, कि दुबारा भी दुष्काल के कारण 
श्रुतकी दुरवस्था हो गई थी | इस बार की संकलना का श्रेय आचार्य 
स्क॑दिल को है । मुनि श्री कल्याणविजयजी ने आचाये स्क॑ंदिल का युग- 
प्रधानत्व काल वीरनिर्वाण संवत्‌ ६२७ से ८६४० तक माना है। अतएव 
यह वाचना इसी बीच हुई होगी ।॥३+ इस बाचना के फलस्वरूप आगम 
लिसे भी गए । ४ 


वालभोी वाचना : 


जब मथुरा में वाचना हुई थी, उसी काल में वलभी में नागार्जुन 
सूरि ने श्रमणसंघ को एकत्र करके आग्मों को व्यवस्थित करने का 
प्रयत्त किया था। और “वाचक नागार्जुन और एकत्रित संघ को जो-जो 
आगम और उनके अनुयोगों के उपरांत प्रकरण ग्रन्थ याद थे, वे लिख 
लिए गए और विस्मृत स्थलों को पूर्वापर संबंध के अनुसार ठीक करके 
उसके अनुसार वाचना दी गई9३ ।” इसमें प्रमुख नागार्जुन थे। अतएव 
इस वाचना को 'नागार्जुनीय वाचना' भी कहते है । 


देवधिगणि का पुस्तक-लेखन : 

. “उपर्युक्त चाचनाओं के सम्पन्न हुए करीब डेढ़ सौ वर्ष से अधिक, 
समय व्यतीत हो चुका था, उस समय फिर वलभी नगर में देवधिगणि 
क्षमाथमण की अध्यक्षता में श्रमणसंघ इकट्ठा हुआ, और पूर्वोक्त दोनों 
वाचनाओं के समय लिखे गए सिद्धान्तों के उपरान्त जो-जो ग्रन्थ-प्रकरण 
मौजूद थे, उन सव को लिखाकर सुरक्षित करने का निश्चय किया। 
इस श्रमण-समवसरण में दोनों वाचनाओं के सिद्धान्तों का परस्पर सम- 
न्‍्वेय किया गया और जहाँ तक हो सका भेदभाव मिटा कर उन्हें एकरूप 

3३ दीरनि पु० १०४. सकी अं *> हा 
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कर दिया । जो भह॒त्वपूर्ण भेद थे, उन्हें पाठान्तर के रूप में टोका- 
चूणिओं में संगृहोत किया । कितनेक प्रकीर्णक ग्रन्थ जो केवल एक ही 
चाचना में थे, वसे के वसे प्रमाण माने गए३० |” : 

यही कारण है, कि मूल और टीका में हम 'वामरणंतरे पुण' या 
नागाजुनीयास्तु पठन्ति' जेसे उल्लेख पाते हैं?" । , 

यह काय वीरनिर्वाण सं० ६८७ में हुआ' और: वाचनान्तर ' के 
अनुसार ६६३ में हुआ । " बा 

वतमान में जो आगमग्रन्य उपलब्ध हैं उनका अधिकांश इसी 
समय में स्थिर हुआ था। 

नन्‍दी सूत्र में जो सूची है, उसे ही यदि वलभी में पुस्तकारूढ़ 
सभी आगमों की सूची मानी जाएं, तब कहना होगा, कि कई आगम 
उक्त लेखन के वाद भी नष्ट हुए हैं। विशेष करके प्रकीर्णण तो अनेक 
नष्ट हो गए हैं। केवल बीरस्तव नामक एक प्रकीर्णक और पिण्ड- 
निर्युक्त ऐसे हैं जो, नन्दोसूत्र में उल्लिखित नहीं है, किन्तु श्वेताम्बरों को 
आगमरूप से मान्य हैं । 


पूर्वों के आधार से बने ग्रन्थ : 

दिगम्वर और इ्वेताम्बर दोनों के मत से प्ूर्वों का विच्छेद हो 
गया है, किन्तु पूर्वंगत श्रुत का विंपय सर्वथा लुप्त हो गया हो, यहू बात 
नहीं । क्योंकि दोनों संप्रदायों में कुछ ऐसे ग्रन्थ और प्रकरण मौजूद हैं, 
जिनका आधार पूर्वों को बताया जाता है। दिगम्बर आवचार्यों ने पूर्व के 
आधार पर ही पट्खण्डागम और कपायश्राभूत की रचना को है। यह 
आगे बताया जाएगा । इस विपय में इवेताम्वर मान्यता का वर्णन किया 
जाता है ! 

देतांवरों के मत से दृष्टिवाद में ही संपूर्ण वाइमय का , भवसार 
होता है, किन्तु दुवंलमति पुरुष और स्त्रियों के लिए ही दृष्टिवाद के 


6 वही पृ० १ १२. 
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विपय को लेकर शेप ग्रन्थों की सरल रचना होती है? । इसी मत को मान 
करके यह कहा जाता है, कि गणधर सर्व प्रथम पूर्वों की रचना करते हैं, 
और उन्हीं पूर्वों के आधार से शेप अद्धों की रचना करते है । 


यह मत ठीक भी प्रतीत होता है। किन्तु इसका तात्पय इतना 
ही समभना चाहिए, कि वतंमान आचारांग आदि से पहले जो श्ञास्त्रज्ञान 
श्रुतरूप में विद्यमान था, वही पूर्व के नाम से प्रसिद्ध हुआ और उसी के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर के उपदेशों को ध्यान में रख कर द्वादशांग 
की रचना हुई, और उन पूर्वो को भी वारह॒वें अंग के एक देश में प्रविष्ट 
कर दिया गया । पूर्व के ही आधार पर जब सरल रीति से अन्ध बने, 
तब पूर्वो के अध्ययन अध्यापन की रुचि कम होना स्वाभाविक है । यही 
कारण है, कि सर्वप्रथम विच्छेद भी उसी का हुआ । 


यह तो एक सामान्य सिद्धान्त हुआ | किन्तु कुछ ग्रन्थों और 
प्रकरणों के विपय में तो यह स्पष्ट निर्देश है, कि उनकी रचना अमुक 
पूर्व से की गई है। यहाँ हम उनकी सूची देते हैं-जिससे पता चल 
जाएगा, कि केवल दिगम्बर मान्य पट्खण्डागम और कपायप्राभृत ही ऐसे 
ग्रन्थ नहीं, जिनकी रचना पूर्वों के आधार से की गई है, किन्तु शवेतावरों 
के आगमरूप से उपलब्ध ऐसे अनेक ग्रन्थ और प्रकरण हैं, जिनका 
आधार पूर्व ही है। 

१, महाकल्प श्रुव नामक आचारांग के निशीथाध्ययन की रचना, 
प्रत्याख्यान पूर्व के तुतीय आचार वस्तु के बीसवें पाहुड से हुई है । 


२. दशवेकालिक सूत्र के ध्मप्रज्ञप्ति अध्ययन की आत्मप्रवाद 
पूर्व से, पिण्डैपणाध्ययन की कर्मप्रवाद पूर्व से, वाक्यशुद्धि अध्ययन की 
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सत्यप्रवाद पूर्व से और शेप अध्ययनों की रचना नवम प्रत्याध्यान पूर्व के 
तृतीय वस्तु से हुई है। इसके रचयिता दब्यंभव हैं। - * 
आचाय भद्गवाहु ने दाश्रुतस्केथ, कल्प और. व्यवहार सूत्र 
की रचना प्रत्यास्यान पूर्व से की है । 
४. उत्तराध्ययन का परीपहाध्ययन कमंप्रवाद पूव से उद्धत है । 


इनके अलावा आगमेत्तर साहित्य में विशेष कर कर्म साहित्य का 
आधिकांग पूर्वोद्धत है, किन्तु यहाँ अग्रस्तुत होने से “उनकी चेर्चा नहीं 
का जाती है । 
हादश जग : ु 

अब यह देखा जाए, कि जैनों के द्वारा कौन-कौन से ग्रन्थ ब्तें- 
मान में व्यवहार में आममरूप से माने गए हैं ? | 

जनों के तीनों सम्प्रदायों में इस विपय में तो विवाद है हीं नहीं 
कि सकल श्रुत्त का मूलाधार गणधर ग्रथित द्वादशांग है, तीनों सम्प्रदाय 
में बारह अंगों के नाम के विषय में भी प्राय: एक मत है। वे बारह 
अंग ये हैँ--. ह हि ; 

१. आचार २. सूत्रकृत ३५ स्थान ४. समवाय ५ व्याय्याप्रअप्ति 
६. ज्ञात॒धर्मकथा ७. उपासकदगणा ८. अंतकृहशा €« अनुत्तरोपपातिकद 
१०. प्रइमव्याकरण ११५ विपाक १२, दृष्टिवाद । ह 

तीनों सम्प्रदायों के विनार से अन्तिम अंग दृष्टिवाद का सवश्रथम 
लोप हो गया है। 
दिगम्बर मत से श्रुत का विच्छेद ु 

दिगम्बरों का कहना है, कि वीर-निर्वाण के बाद श्षुत का कमश: 
ह्ाास होते होते ६६३ वर्ष के बाद कोई; अंगबर या पूर्वंधर, आचार्य रहा 
हो नहीं । अंग और पूर्व के अंध्मात्र के,जञाता आचार्य “हुए | अंग और 
पूर्व के अंशधर आचार्यों को परम्परा में होने वाले पृष्पदंत और भूतव्लि 
आचार्यों ने पट्सण्डामम की रचना दूसरे क्ग्रायणीय पूय' के'अंश के 
आधार से की, और आचार्य गुणघर ने पॉचलिव पूव' ज्ञान-प्रवाद के अंध 
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के आधार से कपायपाहुड की रचना की४” । इन दोतों ग्रंथों को दिगम्बर 
आम्नाय में आगम का स्थान प्राप्त है। उसके मतानुसार अंग-आगम 
जुप्त हो गए है | हे 

दिगम्वरों के मत से वीर-निर्वाण के बाद जिस क्रम से श्लुत. का 
लोप हुआ, बह नीचे दिया जाता है*' 





३. फैचली--गौतमादि पूर्वक्ति-- ६२ वर्ष 
५. श्रुत केवली--विष्णु आदि पूर्वोक्त-- ३०० वर्ष 
११- दशपूर्दो --विशाखाचा्य अ(दि पूर्वेबित-- १८३ बंप 
५. एकादशांगधारी--नक्षत्र ) ह 
जसपाल (जयपाल) | 
पाए । २२० प्‌ 
ध्रवसेन 
कृसाचार्य । ह 
४. आचारांगधारी--मु भद्र )' 20 
यशोवाह । ११८ वष 
लोहाचाय । 
६८३ वर्ष 


दिगस्‍्चरों के अंगबाह्म ग्रंथ: 

वक्त अंग के अतिरिक्त १४ अंगवाह्य आगमों .की रचना भी 
स्थविरों ने की थी, ऐसा मानते हुए भी दिगम्बरों का कहना हैं, कि उन 
अंगवाह्य आगम का भी लोप ही गया है। उन्र चौदह अंगबाह्य आगमों 
के नाम इस प्रकार हैं--- 

१ सामायिक २ चतुविंशतिस्तव ३ वंदना ४ प्रतिक्रमण 
४ वनगिक ६ कृति-कर्म ७ दशवकालिकफ ८ उंत्तराब्ययन ६ कल्प॑*यंवहार 
१० कल्पाकल्पिक ११ महाकल्पिक १२ पुण्डरीक १३ महापुण्डरीक 
१४ निशीथिका**। या 


४” घबला पु० १ प्रस्ता० पृ० ७१, जयघबला पू० ८७. | 
४) देखो जयघवला प्रस्ता० पृ० ४६ बी 
४7 जपघवला पृ० २५ घवला पु० १, पृ० ६६ गोमटसार जीय० ३६७, ३६८ 


अत 





श४. आग्म-युग का णेन-वर्शत 


ब्वेताम्बरों के दोनों सम्प्रदायों के अंगबाह्म ग्रंथों की और तदुगत 
अध्ययनों की सूची को देखने से स्पप्ट हो जाता है, कि उक्त १४ दिगम्यर 
मान्य अंगवाह्म आममों में से अधिकांश इ्वेताम्बरों के मत से सुरक्षित 
है । उनका विच्छेद हुआ ही नही । 
दिगम्बरों ने मूलआगम का लोप मान कर भी छुछ अप्रन्‍्थों को 
आगम जितना ही महत्त्व दिया है, और उन्हें जैन वेद की संज्ञा देकर 
प्रसिद्ध चार अनुयोगों में विभक्त किया है। बह इस प्रकार है--- 


१. प्रथमानुयोग- पदृमपुराण ( रविपेण ), हरिवंशपुराण 
(जिनसेन ), आदिपुराण (जिनसेन) उत्तर- 
पुराण (गृणभद्व ) । 

२. करणानुपोग--सूयंप्रज्ञप्ति, चन्द्रप्रज्ञप्ति, जयधवल । 

३. द्रब्यानुपोग--प्रवचनसार, समयसार, नियमसार, पञ्चा- 

स्तिकाय, (ये चारों दुन्दकुन्दक्ृत) तत्त्वार्था- 

धिगम सूत्र (उमास्वाति कृत) और उसकी 
समन्तभद्र *,पृज्यपाद, अकलड्डू विद्यानन्द आदि 
कृत टीकाएँ, आप्तमीमांसा (समन्तभद्र) और 
उसकी अकतलकझ्धू, चिद्यानन्द आदि कृत दीकाएँ 
४. घरणातुपोग--मूलाचार (वट्टकेर ), त्रिवर्णाचार, रत्नकरण्ड- 
श्रावकाचार** । 
इस सूची से स्पप्ट है, कि इस में दशवीं शताब्दी तक लिसे गए 
ग्रंथों का समावेद्य हुआ है । 
स्थानकवासी के आगम-प्रन्थ : 
श्येताम्वर स्थानकबासी संप्रदाय के मत से दृष्टिवाद को छोड़ 
कर सभी अंग सुरक्षित हैं । अंगवाह्य येः विषय में इस संप्रदाय का मत 

है. कि केवल निम्नलिखत ग्रंथ ही सुरक्षित ४ 


४3 अनुपताध है 
बह घेनधर्म १० १०७ हिंस्टी ओफ इन्डिपन सिदरेघर मा० २ १० ४०४ 
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अ्ंगबाह्य में १२ उपांय, ४ छेद, ४ मूल और १ आवश्यक इस 
प्रकार केवल २१ ग्रंथों का रामावेण है, वह इस प्रकार से है-- 
१२ उपांग--१ भोपपातिक २ राजप्रश्नीय ३ जीवाभिगम 
४ प्रज्ञापना ५ सूरयप्रज्॒प्ति ६ जम्बूद्वीपप्रज्ञप्ति 
७ चन्द्रप्रभप्ति ८ निरयावली € कृल्पावतंसिका 
१० पुष्पिका ११ पुप्पचुलिका १२ वृष्णिदशा । 
शास्त्रोद्धार मीमांसा में (पृ० ४१) पुज्य अमोलख ऋषि ने 
लिखा है, कि चन्द्रप्रशप्ति और सूयप्रश्नप्ति ये दोनों ज्ञाताधर्म के उपांग 
हैं । इस अपवाद को ध्यान में रखकर क्रमशः आचारांग का औपपातिक 
आदि क्रम से अंगों के साथ उपांगों की योजना कर लेना चाहिए। 
४ छेद--१ व्यवहार २ वृहत्कल्प ३ निशीथ ४ दश्चा-श्रुतस्कंध । 
४ मूल-- १ दशवंकालिक २ उत्तराध्ययल ३ नन्‍दी ४ अनुयोग 
ह्वार । 
१ प्रावइयक--इस प्रकार सव मिलकर २१ अंगवाह्द-ग्रन्थ वर्तेमान 
में ह। 
२१ अंगवाह्म-ग्रन्यों को जिस रूप में स्थानकवासियों ने 
माना है, रवेताम्बर मूरतिपूजक उन्हें उसी रूप में मानते हे । इसके अलावा 
कुछ अन्य ग्रंथों का भी अस्तित्व स्वीकार किया है, जिन्हें स्थानकवा्सी 
प्रमाणभूत नहीं मानते या लुप्त मानते है । | 
स्थानकवासी के समान उसी संप्रदाय का एक उपसंप्रदाय तेरह 
पंथ को भी ११ अंग और २१ अंगवाद्य ग्रंथों का ही अस्तित्व और 
प्रामाण्य स्वीकृत है अन्य ग्रंथों का नहीं । 
इन दोनों सम्प्रदायों में निर्युक्ति आदि ग्रंथों. का प्रामाण्य 
अस्वीकृत है। ह 
यद्यपि वतमान में कुछ स्थानकवासी साधुओं की, आगम के - 
इतिहास के प्रति दृष्टि जाने,से तथा आगमों की निर्युक्ति ज॑सी प्राचोन:- , 
टीकाओं के अभ्यास से, दृष्टि, कुछ उदार हुई है, और वे यह- ... धर न 
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करने लगे हैं, कि दशवेकालिक आदि शास्त्र के प्रणेता गणधर नहीं, किन्तु 
शय्यंभव आदि स्थबिर हैं, तथापि जिन लोगों का आग्रम कै. टीका- 
टिप्पणियों पर कोई विश्वास नहीं तथा जिन्हें संस्कृत टीका ग्रन्थों के 
अभ्यास के प्रति अभिरुचि नही है उन साम्प्रदायिक मनोवृत्ति वालों का यही 
विश्वास प्रतीत होता है, कि अंग और अंगवाह्य दोनों प्रकार के आगम 
के कर्त्ता गणधर ही थे, अन्य स्थविर नहीं**। 


उवेताम्बरों के आगम ग्रंथ : 

यह तो कहा ही जा चुका हैं, कि अंगों के विषय में किसी का 
भी मतभेद नहीं । अतएव स्वेताम्बरों को भी पूर्वक्ति १२ अंग मान्य हैं 
जिन्हें अन्य दिगम्बरादि ने माना है । अन्तर यही है, कि दिगम्बरों ने 
१२ अगों को पूर्वोक्त क्रम से विच्छेद माना, जबकि इवेताम्बरों ने सिर्फ 
अन्तिम अंग का विच्छेद माता । उनका कहना है, कि भगवान्‌ महावीर 
के निर्वाण के १००० वर्ष बाद ही पूर्वगत का विच्छेद * हुआ है । 

जब तक उसका विच्छेद नहीं हुआ था, आचार्ों ने पूर्व के 
विषयों को लेकर अनेक रचनाएँ की थीं। इस प्रकार 'की अधिकांश 
रचनाओं का समावेश अंग बाह्य में किया गया है। कुछ ऐसी भी 
रचनाएँ हैं, जिनका समावेश अंग में भी किया गया है । 

दिगम्बरों ने १४, स्थानकवासियों ने २१ और ड्वेताम्बरों ने 
३४ अंगबाद्य प्रन्थ माने है । 

दवेताम्वरों के मत से उपलब्ध ११ अंग और ३४ अंगबाद्य भ्रन्थों 

सूची इस प्रकार है-- 
११ अ्ंग-पूर्वोक्त आचारांग आदि । 


१२ उपांग-औपपातिक आदि पूर्वोक्त । ' 

१०. प्रकीर्णक-१ चतु:शरण २- आतुरपत्याख्यान ३ भक्तपरिज्ञा 
४ संस्तारक ५ तंदुलवेचारिक ६ चन्द्रवेध्यक 
७ देवेन्द्रस्तथ ८५ गणिविद्या, ६ महाग्रत्याख्यान 


पड हक पन्य ४ 


ऊ+ 
] व चञ 
॥ * 
5 हु 


शास्त्रोद्धार सीमांता पु० ४३, ४४, ४७. व पक 
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१० बीरस्तव* | 
६. छेदसुत्र-१ निभीय २ महानिशीथ ३ व्यवहार ४ दशाश्रुत- 
स्कंघ ५ चृहत्कल्प ६ जीतकल्प | 
४. मल-१ उत्तराध्ययन २ देशवकालिक ३ आवश्यक ४ पिंड 
नियुक्ति 
२. चूलिफासूत्र-१ ननन्‍्दीसूत्र २ अनुयीगद्वार । 
आगमों का रचनाकाल : 

- जँसा कि हमने देखा, आगमशब्दवाच्य एक प्रन्य नहीं, किन्तु 
अनेक व्यक्ति कत क अनेक ग्रंथों का समुदाय है । अनएवं आगम की 
रचना का कोई एक काल बनाया नहीं जा सकता | भगवान्‌ महावीर 
का उपदेश विक्रम पूर्व ५०० वर्ष में शुरू हुआ | अतएवं उपलब्ध किसी 
भी आगम की रचना का उसके पहले होना संभव नहीं है, भौर दूसरी 
ओर अंतिम वबाचना के आधार पर पुस्तक लेखन वलभीमें विक्रम सं ० 
५१० (मतान्तर से ५५३) में हुआ। अतएंव तदस्तगंत कोई झास्त्र 
चिक्रम ५२५ के बाद का नहीं हो सकता'*। इस मर्यादा को ध्यान में 
रखकर हमें सामान्यत: आगम की रचना के काल का विचार करना है । 


अंग ग्रंथ गणधर क्षृत्त कहें जाते है, किन्तु उनमें सभी एक से 
प्राचीन नहीं हैं । आचारांग के ही प्रथम और द्वितीय श्रतस्कंध भाव 
और भापा में भिन्न हैं। यह कोई भी देखने वाला कह सकता है । प्रथम 
श्रुतस्कध द्वितीय से ही नहीं, किन्तु समस्त जैनवाइमय में सबसे प्राचीन 
अंदा है । उसमें परिव्धव और परिवर्तन सर्वथा नहीं है, यह तो नहीं 
कहा जा सकता । किन्तु उसमें नया सबसे कम मिलाया गया है, यह तो 


४7 दक्षप्रकीर्ण+ कुछ परिवर्तन के साथ भी गिनाए जतते हैं, देखो केनोनिकल 
लिटरेचर शोफ जंन्‍्स पु० ४५-४१ 

४८ किसी के भत से ओघनियुक्ति भी इसमें सम्ताविष्ठ हैं. कोई पिण्डनियु बित के 
स्थान में ओघनिर्षुष्तित को मानते हैं 
घतु:शरण और भक्तपरिज्ञा जंसे प्रकोणेक्त शिनफा उल्लेख नन्‍दो में नहीं है 
ये इसमें- अपबाद हैं। ये प्रत्य कब आगमान्तर्गत कर लिए गए कहना 
फहिन है ् 3 


सर 
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निरचयपुर्वक कहा ही जा सकता हैं। बह भगवान्‌ के साक्षात्‌ उपदेश रूप 
न भी हो, तब भी उसके अत्यन्त निकट तो है ही । इस स्थिति में उसे हम 
विक्रम पूर्व ३०० से बाद की संकलना नहीं कह सकते । अधिक संभव 
यही है, कि वह प्रथम वाचना की संकलना है । आचारांग का द्वितीय 
श्रुत स्कन्ध आचाये भद्रवाहु के बाद की रचना होना चाहिए, क्योंकि 
उसमें प्रथम श्रुतस्कंध की अपेक्षा भिक्षुओं के नियमोपनियम के वर्णन में 
विकसित भूमिका की सूचना मिलती है। इसे हम विक्रम पूर्व, दूसरी 
गताब्दी से इधर की रचना नही कह सकते | यही वात हम अन्य सभी 
अगों के विपय में सामान्यतः कह सकते हैं । किन्तु इसका मतलब यह 
नहीं है, कि उसमें जो कुछ संकलित है, वह इसी शताब्दी का है। 
वस्तु तो पुरानी है, जो गणधरों की परम्परा से चली आती थी, उसी 
को संकलित किया गया । इसका मतलब यह भी नहीं समभना चाहिए, 
कि विक्रम पूर्व दूसरी शताब्दी के बाद इनमें कुछ नया नहीं जोड़ा गया 
है । स्थानांग जैसे अंग भ्रन्थों में वीर निर्वाण की छठी शताब्दी की 
घटना का भी उल्लेख आता है। किन्तु इस प्रकार के कुछ अंगों को 
छोड़ करके बाकी सब भाव पुराने ही हैं। भाषा में यत्र-त्त्र काल की 
गति और प्राकृत भापा होने के कारण भाषा-विकास के नियमानुसार 
परिवतंन होना अनिवाय है । क्योंकि प्राचीन समय में इसका पठन-पाठन 
लिखित ग्रंथों से नहीं किन्तु, कण्ठोपकण्ठ से होता था । प्रइन व्याकरण 
अंग का वर्णन जैसा ननन्‍्दी सूत्र में है, उसे देखते हुए उपलब्ध प्रश्न 
व्याकरण अंग समूचा ही बाद की रचना हो, ऐसा प्रतीत होता है । वल 
भी वाचना के बाद कब यह अंग नष्ट हो गया और कब उसके स्थान में 
नया बनाकर जोड़ा गया, इसके जानने का हमारे पास कोई साधन 
नहीं, इतना ही कहा जा सकता है, कि अभयदेव की टीका, जो कि 
वि० १२ वीं भवाच्दी के प्रारम्भ में लिखी गईं है, से पहले बह कभी का 
बन चुका था । क 


मु अब उपांग के समय के बारे में विचार ऋरमप्राप्त है। प्रज्ञापना 
का रचनाकाल निश्चित ही है। प्रज्ञापन के कर्ता आये दयाम हूँ | उनका 


च अजिओ- जा. 
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दूसरा नाम कालकाचार्य (निगोदव्याख्याता) है” इनको वीरनिर्चाण 
सं० ३३४ में युगप्रधान पद मिला है । और वे उस पद पर ३७६ तक बने 
रहे । इसी काल की रचना प्रज्ञापना है। अतएवं यह रचना विक्रमपृथ 
१३५ से €४ के बीच की होनी चाहिए। शेप उपांगों के कर्ता का कोई 
पता नहीं | किन्तु इनके कर्ता गणधर तो नहीं माने जाते । अन्य स्थविर 
माने जाते हैं । ये सब किसी एक ही काल की रचना नहीं हैं । 
चन्द्रप्रश्नप्ति, सूय॑प्रज्ञप्ति और जंबूद्वीपप्रज्ञप्ति इन तीन उपांगों 
का समावेश दिगम्वरों ने दृष्टिवाद के प्रथम भेद परिकर्म में किया है" | 
नन्‍्दी सूत्र में भी उनका नामोल्लेख है। अतएव ये ग्रंथ श्वेताम्बर- 
दिगम्बर थो भेद से प्राचीन होने चाहिए। इनका समय विक्रम सं० के 
प्रारम्भ से इधर नहीं आा सकता । शेप उपांगों के वियय में भी 
सामान्यतः: यही कहा जा सकता है । उपलब्ध चन्द्रप्ज्ञप्ति में और सूर्य 
प्रज्ञप्ति में कोई विशेप भेद नहीं । अतः संभव हैं, कि मूल चन्द्रप्रज्ञप्ति 
विच्छिन्न हो गया हो । 
प्रकीणंकों की रचना के विपय में यही कहा जा सकता हैं, कि 
उनकी रचना समय-समय पर हुई है। जौर अन्तिम मर्यादा वालभी 
वाचना तक खींची जा सकती है । 
छेदसूत्र में दशाश्रुत, वृहत्कल्प और व्यवहार सूत्रों की रचना 
भद्रबाहु ने को है अतएवं उनका समय वीरनिर्वाण संवत्‌ १७० से इधर 
नहीं हो सकता । विक्रम सं० ३०० के पहले वे बने थे । इनके ऊपर 
नियुक्ति भाष्य आदि टीकाएँ वनी हैं । अत्तएव इन ग्रंथों में परिवर्तन की 
संभावना नहीं है । निशीथसूत्र तो आचारांग की चुलिका है, अतएवं वह 
भी प्राचीन है । किन्तु जीतकल्प तो आचाय जिनभद्र की रचना है। 
जब पञुचकल्प नप्ट हो गया, तव जीतकल्प को छेद में स्थान मिला 
होगा । यह कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक होगा, कि वह कल्प- 
व्यवहार और निश्वीथ के सारसंग्रहरूप हैं। इसी आधार पर उसे छेद में 
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स्थान मिला है। महानिशीथ सूत्र जी उपलब्ध हैं, वह वही है, जिसे 
आचायें हरिभद्र ने नप्ट होते वचाया। उसकी ' वतंमान संकलना का: 
श्रेय आचार्य हरिभद्र को है। अतएवं उसका समय भी ,वहीं:मानना 
चाहिए, जो हरिभद्र का है। किन्तु वस्तु तो वास्तव में पुरानी है। / - 


मुलसूत्रों में दशवेकालिक सूत्र आचार्य शब्यम्भव की कृति है । 
उनको युग-प्रधान पद वीर नि० सं० ७४ में मिला, और वे उस पद पर 
मृत्यु तक वोर नि० ६८ तक बने रहे ! दशवैकालिक की रचना विक्रम 
पूर्व ३९५ और ३७२ के बीच हुई है | दशर्वकालिक सूत्र के विपय में 
हम इतना कह सकते है, कि तद्गत चूलिकाएँ, सम्भव हैं बाद में जोड़ी 
गई हों । इसके अलावा उसमें कोई परिवर्तन या: परिवर्धन हुआ हो 
यह सम्भव नहीं । उत्तराध्ययन किसी एक आचार्य की कृति नही, और 
न बह एक काल की क्रति है | फिर भी उसे विक्रम पृ दूसरी या तीसरी 
दताब्दी का मानने में किसी प्रकार की बाधा नहीं । आवश्यक सूत्र अंग 
बाह्य होने से गणघरक्षत नहीं. हो सकता, किन्तु वह समकालीन किसी 
स्थविर की रचना होनीं चाहिए । साधुओं के आचार में नित्योपयोग में 
आनिवाला यह सूत्र है । अतएवं इसको रचना दशवैकालिक से भी पहले 
मानना चाहिए । अंगों में जहाँ पठन का जिक्र आता है, वहाँ सामाइयाइणि 
एकादसंगाणि'पढ़ने का जिक्र आता है। इससे प्रतीत होता है कि.साधुओंको 
सर्व प्रथम आवश्यक सूत्र पढ़ाया जाता था | इससे भी यही मानना पड़ता 
है, कि इसकी रचना विक्रम पूर्व ४७० के पहले . हो चुकी धी | पिण्ड 
नियुक्ति, यह दशर्वकालिक की नियुक्ति का अंश है। अत्तएव वह 
भद्ववाह द्वितीय की रचना होने के कारण विक्रम पांचवीं छठो शत्ताब्दी 
की कृति होनी चाहिए । ' - ; 

घूलिका सूत्रोंमें नन्दी सूत्रकी रचना तो देववाचक की है । अतः 
उसका समय विक्रमकी छठी शताब्दी से पूर्थ होना चाहिए। अनुमीग 
द्वारसूत्रके कर्ता कौन थे यह कहना कठिन है । किन्तु वह आवश्यक सूंत्रके 
बाद बना होगा, क्योंकि उसमें उसी सूत्रका अनुयोग किया; गया. है । 
बहुत कुछ संभव है, कि वह आये रक्षितके बाद वना,हो, या उन्हींने बनाया 
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हो । उसकी रचनाका काल धिक्रंमपूर्व तो अवश्य ही है। यह संभव है, 
कि उसमें परिवर्धन यत्र-तत्र हुआ हो । 

आगमों के समय में यहाँ जो चर्चा की है, वह अन्तिम नहीं है । 
जब प्रत्येक आगम का अन्तर्वाह्य निरीक्षण करके इस चर्चा को परिपूर्ण 
किया जायगा, तब उनका समयनिर्णय ठीक हो सकेगा । यहाँ तो 
सामान्य निरूपण करने का प्रयत्न है । 
आगमों फा विपय ह 

जैनागमों में से कुछ तो ऐसे हैं, जो जन आचार से सम्बन्ध रखते 
हैं। जंसे--आचारांग, दशवैकालिक आदि । कुछ उपदेशात्मक हैं | जैसे-- 
उत्तराध्ययन, प्रकीणंक आदि । कुछ तत्कालीन भूगोल और खगोल आदि 
मान्यताओं का वर्णन करते हैं। जैसे--जम्बूद्वीप-प्रज्ञप्ति, सुर्य-प्रशप्ति 
आदि । छंदसूत्रोंका प्रधान विषय ज॑नसाधुओंके आचार सम्बन्धी औत्स- 
ग्रिक और आपवादिक नियमोंका वर्णन तथा प्रायश्चित्तोका विधान 
करना है। कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं, जिनमें जिनमा्गंके अनुयायियोंका जीवन 
दिया गया है । जैसे--उपासकदशांग, अनुत्तरीपपातिक दशा आदि। 
कुछमें कल्पित कथाएँ देकर उपदेश दिया गया है। जैसे--ज्ञातृधर्म कथा 
आदि । विपाक में छुभ और अश्युभ कमंका विपाक कथाओं द्वारा बताया 
गया हैँ | भगवती सूत्रमें भगवान्‌ महावीरके साथ हुए संवादोंका संग्रह 
है । बौद्धसुत्तपिटक की तरह नाना विषय के प्रश्नोत्तर भगवतीमें, 
संगृहीत है । 

दर्शनके साथ सम्बन्ध रखने वाले आगम मुख्यरूपसे ये हैं-सू चक्ृत, 
प्रशापना, राजप्रश्नीय, भगवती, नंदी, स्थानांग, समवांय और अनुयोग 
द्वार । 


छः 


सूत्रकृतमें तत्कालीन अन्य दाशनिक विचारों का निराकरण करके 
सस्‍्वमतकी प्ररूपणा की गई है । भूतवादियोंका निराकरण करकेःआत्मा का 
पृथक्‌ अस्तित्व बतलाया है ! ब्रह्मवादके स्थानमें नानात्मवाद स्थिर किया 
है ।, जीव और शरीर को पृथक्‌ बताया है । कम और उसके फलकी सत्ता 
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स्थिर की है। जगदृत्पत्ति के विपयमें नानावादोंका निराकरण करके विश्वकौ 
किसी ईश्वर या अन्य किसी व्यक्तिने नहीं बनाया, वह तो अनादि-अनन्त 
है, इस सिद्धान्त की स्थापना की गई है । तत्कालीन क्रियावाद, अक्रिया- 
बाद, विनयवाद और अज्ञानवाद का निराकरण करके विशुद्ध क्रियावाद की 
स्थापना को गई है। 0 “अं 
प्रजापनामं जीवके विविध भावोंकों लेकर विस्तारंसे विचार 
किया गया है । राजप्रशनीयमें पाश्वेनाथकी परम्परामें होने. वालेः केशी- 
श्रमण ने श्रावस्तीके राजा पएसीके प्रश्नोंके उत्तरमें नास्तिकवाद का 
निराकरण करके आत्मा और तत्सम्बन्धी अनेक तथ्यों को दृष्टान्त और 
युक्तिपूवेक समझाया है। ; ह 
भगवतीसूत्र के अनेक प्रवनोत्तरों में नय, प्रमाण आदि अनेक दाझों- 
निक विचार बिखरे पड़े हैं । 
नम्दीसूत्र जैन दृष्टि से ज्ञानके स्वरूप और भेदोंका विश्लेषण करने- 
वाली एक सुन्दर एवं सरल कृति है । 
स्थानांग और समचयांग की रचना बौद्धोंके अंगुत्तरनिकाय के ढंग 
की है। इन दोनोंमें भी आत्मा, पुदुगल, ज्ञान, नय और प्रमाण आदि 
विषयों की चर्चा की गई है। भगवान्‌ महावीर के शासन में होने वाले 
निक्वों का उल्लेख स्थानांगमें है । इस प्रकार के सात व्यक्ति बताए गए 
हैं, जिन्होंने कालक्रमसे भगवान्‌ महावीरके सिद्धांतोंकी भिन्न-भिन्न धातको 
लेकर अपना मतभेद प्रकट किया था । वे ही निहक्लव कहे गए हैं । 
अनुयोगमें छाब्दार्थ करनेकी प्रक्रिपांका वर्णन मुख्य है, किन्तु 
प्रसड़से उसमें प्रमाण और नय का तथा तत्त्वों का निरूपण भी अच्छे ढंग 
से हुआ है । 
आगमों की दीकाएं : 
*. इन आगमोंकी टीकाएं प्राकृत और संस्कृतमें हुई हैं। प्राइृत 
टीकाएँ निर्युक्ति, भाष्य और चूणिके नामसे लिखी, गई हैं.। निर्युक्ति ' 
के 2० आज रा ४ 


। 


आगम-साहित्य फी रूपरेखा... हेई 


और भाष्य पद्यमय हैं और चूणि गद्यमय हैं,उपंलब्ध निर्युक्तियों का अधिकांश 
भद्रवाहु द्वितोयका रचना हैं। उनका समय विक्रम पाँचवीं या छठी शताब्दी 
है | निर्युक्तियोंमें भद्वाहुने अनेक स्थलों पर दार्शनिक चर्चाएं बड़े सुन्दर 
ढंगसे की हैँ । विभेषकर बोद्धों तथा चार्वाकीके विपय में निर्युकित में जहाँ 
कहीं भी अवसर मिला, उन्होंने अवश्य लिखा है। आत्मा का अस्तित्व 

उन्होंने सिद्ध किया है| ज्ञानका सूक्ष्म निरूपण तथा अहिसाका ततात्तिक 
विवेचन किया है। शब्दके अर्थ करनेकी पद्धतिमें तो वे निष्णात थे ही । 
प्रमाण, नय और निक्षेप के विषय में लिखकर भद्रबाहु ने जेन दशनकी 
भूमिका पक्‍की की है । 


किसी भी विपय की चर्चा का अपने समय तक का पूर्णझरूप देखना हो 

तो भाप्य देखना चाहिए | भाष्यकारोंमें प्रसिद्ध संघदासगणी और जिनभद्र 
हैं। इनका समय सातवीं शताब्दी है । जिनभद्रने विशेषावश्यक-भाष्य में 
आमगमिक पदार्थोका तकं-संगत विवेचतल किया है। “प्रमाण, नय॑ और 
निक्षेप की संपूर्ण चर्चा तो उन्होंने की ही है। इसके अलावा तत्त्वोंका भी 
तात्तिक युक्तिसंगत विवेचन उन्होंने किया हैं। यह कहा जा सकता है 

कि दाशनिक. चर्चा का कोई ऐसा विषय नहीं है, जिस पर- जिन- 
भद्रने, अपनी कलम न चलाई हो । - है 


यूहत्कल्प भाष्यमें संघदासगणि ने साधुओंके आहार एवं विहार- 

आदि नियमोंके उत्सगं-अपवाद मार्गकी चर्चा दाशनिक ढेंगसे की है। 

इन्होंने भी प्रसंगानुकूल जान, प्रमाण, नय और निक्षेप के विषयमें पर्याप्त 
लिखा है । | 

... लगभग सातवीं-आठवी शताब्दीकी चूणियाँ .मिलेती हैं ।  चुणि- 

कारोंमें जिनदास महत्तर प्रसिद्ध हैं। इन्होंने नन्‍्दीकी चूणिके अलावा, 

और भी च्णियाँ लिखी हैं। चणियों में भाप्यके ही विपयको सर्क्षेपर्मे 


गद्य रूपमें लिखा गया है। जातंकके ' ढेंगकीं प्राकृत कंथाएं इनकी 
विशज्येपता है।. ७ या 7... ७७ गा कप ला ह 

6 जैन आगमों को सबसे प्राचीन संस्कृत टीका आचार हरिभद्र ने 
को है | उनका समय वि० ७५७ से ८५७ के बीचंका है। हरिभद्र ने 


इंड. आरमभ-पुग का जैस-दर्धान. .. 


प्राकृत चूणियोंका प्राय: संस्कृतमें अनुवाद ही किया है।, यत्न-तत्र- अपने- 
दारणनिक ज्ञानका उपयोग करना भी उन्होंने उन्चित समझा है। इसलिए 
हम उनकी टीकाओंमें सभी दश्ेनोंकी पृरपक्ष रूपसे चर्चा पाते हैं । इतना, 
ही नहीं, किन्तु जेवतत््वको दा्णनिक ज्ञान के वल्न - से “सुनिश्चितरूपमें 
स्थिर करने का प्रयत्न भी देखते हैं । । । हक 
हरिभद्र के बाद शीलांकसूरि ने दशवीं घताव्दी में सेस्कृतटीकाओं 
को रचना की। शथीलांकके बाद प्रसिद्ध टीकाकार शान्त्याचार्य हुए॥ 
उन्होंने उत्तराध्ययनकी वृहत्‌टीका लिखी है । इसके बाद प्रसिद्ध.दीकाकार 
अभयदेव हुए, जिन्होंने नव अंगों पर संस्कृतमें टीकाएं 'रचीं। उनका 
जन्म थि० १०७२ में और स्व्गंवास विक्रम ११३५ में हुआ है । इन 
दोनों टीकाकारोंने पूवे टीकाओंका पूरा उपयोग तो किया ही है, अपनी 
ओर से यथ-तत्र नयी दार्शनिक चर्चा भी की है ।, हर 
यहाँ पर मलधारी हेमत्रस्धका भी नाम उल्लेखंतीय हैं। वे 
बारहवीं भताव्दीके विद्वान्‌ थे। किन्तु आममोंकी संस्कृत टीको करने 
वालोंमें सवेश्रष्ठ स्थान तो आचाये मसयगिरिका ही है। प्राब्जल भापामें 
दार्शनिक च्चासे प्रचुर टीकाएँ यदि देखना हो,' तो मलयगिरिकी दीकाएँ 
देखनी चाहिए । उनको टीका पढ़नेमें शुद्ध दा निके ग्रन्थ पढ़नेका आनन्द 
आता है। जैनशास्त्रके कम, आचार, भूगोल, खगोल.-आदि सभी विपयोंमें 
उनकी क्रलम धारा-प्रवाहसे चलती है और त्रिपयको इतना स्पष्ट करके _ 
रखती है, कि फिर उस बविपग्रमें दसरा कुछ देखने की अपेक्षा] नह 
रहती । जैसे वैदिक परम्परामें वाचस्पति मिश्रने जो भी दर्णव लिया, 
तन्‍्मय होकर उसमें लिखा, उसी प्रकार जैन परम्परामें मलयगिरिने भी 
किया है | वे आचार्य हेमचन्द्रके समकालीन थे | अतएवं उन्हें बारहवीं 
घताब्दीका विद्वान मानना चाहिए। .. , , ह ह 
संस्‍्कृत-प्राकृत दीकाओका परिमाण इतना - बड़ा था; और 
विपयोकी चर्चा इतनी गहन-गहनतर होगई थी, कि बादमें यह आवश्यक 
समभा गया, कि आगमोंकी दब्दार्थ करनेवाली संक्षिप्त टीकाएं को जाए। 
समयकी गंतिने संस्कृत ,और प्राकृत भाषाओंकों वोल़चालकों -भाषासे 


आगंभ-साहित्य की हैप-रेखा.. ३४: 


हटांकर मांत्र साहित्यिक भांपा वर्ना दिया था । तव तत्कालीन अपभ्रथ 
अर्थात्‌ प्राचीन गुजराती भाषा में वालावबोधों की रचना हुई । इन्हें 'ट्वा' 
ते हैं । ऐसे वालावंबोधों की रचना करनेवाले अनेक हुए हैं, किन्तु १ 
सदीमें होने वाले लोकागच्छके ध॑मसिह मुनि विशेष झूपसे' उल्हेख्लीय 
। वर्योंकि इनकी दृष्टि प्राचीन टीकाओं के अथ को छोड़कर कह्ढीं-ऋ्ट: 
स्वसंप्रदाय संमत अथ करने की भी रही है । की कु 


आगम साहित्य की यह वहुत ही संक्षिप्त रूप-रेखां प्रस्तुत 
गई है । फिर भी इसमें आगरमों के विपय में मुख्य-मुख्य तथ्यों का द्णेद 
कर दिया गया है, जिससे कि आगे चल कर आगमों के ग्ररु गम्भीर 
दा्धनिक सत्य एवं तथ्य को समभने में सगमता हो सकेगी । उससे दूसरा 
लाभ 'यह भी होगा, कि अध्येयता आंगमों के ऐतिहासिक मूल्यों के महृन्द 
को ह्रदयंग्म कर सकेंगे और उनके दाग्निक सिद्धान्तों की पृप्ठभूंमि 
भलीभाँति समझ सकेंगे | 


दशुन का विंकास-क्रम : 
.; जन दणनशझास्त्र के विकास-क्रम को चार युगों में* विभक्त डिझ/. 
जा सकता है। १. आगम-युग . २, अनेकान्तस्थापन-युग . ३. 5झ:5: 
दास्त्रव्यवस्था-युग ४. नवीत़न्यास-युग,। ह 
युगों के लक्षण युगों के नाम से. ही स्पष्ट हैं। कालमर्याट्रः ># 
प्रकार रखो जा सकती है--आगम-युग भगवान महावीर के हिल 
लेकर करीब एक, हज़ार वर्ष का है (वि० पू० '<4७०-ढिह 3... 
दूसरा वि० पाँचवीं से आठवीं घताद्दी व़क; तोसरा आठवीं # 5०: 
तक, और चौथा अठारहवीं से आधुनिक समय .पयेन्त ,। इन रझू>-७»> 
की विशपताओं का मैंने, अन्यन्न संक्षिप्त विवेचन . किया 5* पर 
तीसरे, और चौथे, युग की दाशनिक्र.संपत्ति के विधय, में 2७-८०. 
सुखलालजी, पं० कलाशचन्द्रजी, पं० महेन्द्रकुमारजी 5 52-०:- < 


अरववारा 
०] 


ते $ 
ही] 


डर + ६: /%: अक्प कक 
॥ ६; ऊँ हे २4 


आन ल++*-तहै अ क्टयनं>-+त- 





7४ श्रेमी भ्रभिनन्‍्दन ग्रन्थ में मेरा लेख पु० ३०३, तथा 
मंडल पत्रिका १ 
५५ बहो. 


स्ट् करल्धा 


३६. आगम-युग रा जेन-दर्शन,.. 


पर्याप्त मात्रा में प्रकाश डाला है, किन्तु आगम-युग के साहित्य में जैन 
दर्शन के प्रमेय और प्रमाण तत्व के विषय में बया क्या मन्तबव्य हैं, उनका 
संकलन पर्याप्त-मात्रा में नहीं हुआ है । अतएव- यहाँ जैन आमगमों के 
आधार से उन दो तत्त्वों का संकलन, करने का प्रयत्न किया जाता,है / . 
यह होने से ही , अनेकान्त-युग के और प्रमाणथास्त्र व्यवस्था-युग के 
विविध प्रवाहों का उद्गम क्‍या है,,आगम में वह है कि नहीं, है तो कैसा 
यह स्पष्ट होगा, इतना ही नहीं, वल्कि जैन आचायों ने मूल तत्वों का 
कंसा पल्लवन और विकसन किया तथा किन नवीन तत्त्वों को तत्कालीन . 
शशनिक विचार-धारा में से अपना कर अपने तत्त्वों को व्यवस्थित .किया,, 
भी स्पष्ट हो सक्रेगा । 2 ह 
आगम-युग के दाथनिक तत्त्वों के ,विवेचन में मैंने इवेताम्बर 
प्रसिद्ध मूल आगमों का हो उपयोग किया है | दिगम्बरों के मूल पट्खण्डा 
गम आदि का उपयोग मैंने नहीं किया | उन जास्त्रों का दर्शन के. साथर- 
अधिक सम्बन्ध नहीं है । उन ग्रन्थों में जेन कम-तत््व का ही विश्ञप 
विवरण है। श्वेत्ताम्वरों के निर्युक्ति आदि टीकाग्रन्थों का कहीं-कहों 
स्पष्टीकरण के लिए' उपयोग किया है, किन्तु जो मूल में न हो, ऐसी 
निर्यूक्ति आदि की यातों को प्रस्तुत आगम युग के दर्शन तत्त्व के निरुपण 
में स्थान नहीं दिया है। इसका कारण यह है, कि हम आगम साहित्य के 
दो विभाग कर सकते हैं । एक मूल शास्त्र का तथा दूसरा टीका-नियुक्ति 
भाष्य-चणिका । प्रस्तुत में मूल का ही विवेचेन अभीप्ट है । उपलब्ध 
निर्य क्तियों से यह प्रतीत हीता है, कि उनमें प्राचीन नियुंक्तियाँ समाविप्ट 
कर दी गई हैं। किन्तु सर्वत्र यह बतानां कठिन है. कि कितना अंग भूल 
प्राचीम निरयंक्ति का है और कितना अंश भद्ववाहु का है। अतएव॑ 
निर्यक्ति का अध्ययन किसी अन्य अवसर के लिए स्थगित रख कर प्रस्तुत 
में मूल आगम में विशेष कर अंग्र, उर्पांग और नन्दी-अनुयोग के आधार 


पर चर्चा की जायगी। 


$ 
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प्रमेय-सण्ड 


दो 


भगवान्‌ महादीर से पूर्व की स्थिति: 


वेद से उपनिपद्‌ पर्यन्त--विश्थ के स्वरूप के बिपय में नाना 
प्रकार के प्रश्न और उन प्रश्नों का समाधान यह विविध प्रकार से 
प्राचीन काल से होता आया है । इस वात का साक्षों ऋग्वेद से लेकर 
उपनिपद्‌ और वाद का समस्त दाशनिक सूत्र और दीका-साहित्य है। 

ऋग्वेद का दीघतमा ऋषि विश्व के मूल कारण और स्वरूप 
की खोज में लीन होकर प्रशइन* करता है कि इस विश्व की उत्पत्ति कंसे 
हुई है, इसे कौन जानता हैं ? है कोई ऐसा जो जानकार से पूछ कर 
इसका पता लगावे ? वह फिर कहता है कि? मैं तो नहीं जानता किन्तु 
खोज में इधर-उधर विचरता हूँ तो वचन के द्वारा सत्य के दर्शन होते 
हैं। खोज करते दीर्घतमा ने अन्त में कह दिया कि*-..“एकं सद्‌ विप्रा 
बहुधा वर्दन्ति” । सत्‌॒॒ तो एक ही है किन्तु विद्वान उसका वर्णन कई 
प्रकार से करते हैँ | अर्थात्‌ एक ही तत्त्व के विपय में नाना प्रकार के 
बचन प्रयोग देखे जाते हैं ॥ ' । 

दीघेतमा के इस उद्‌गार में हो मनुष्य-स्थभाव को उस विशेषता 
का हमें स्पष्ट दशन होता है, जिसे हम समनन्‍्वयशीलत्ता कहते है । इसी 
समन्वयशोलता का शास्त्रीय रूप जेनदशन-सम्मत स्याद्वाद या 
अनेकान्तवाद है । 


3 ऋग्वेद १०.४५ २७,८८,१२६ इत्यादि | तेत्तिरोपोपनिषद्‌ ३.१. | इ्वेता० १.१ 
ऋग्वेद १.१६४.४. ५ ० के 

3 ऋग्वेद १.१६४.३७/ |! 

४ ऋष्वेद १.१६४,४६. 53६ हर , कर 





० आग्रम-पग का जैस-दर्ंभ 


नासदीय सूक्त का" ऋषि जगत्‌ के आदि कारणरूप उस परम 
गंभीर तत्त्वको जब न सत्‌ कहना चाहता है और न असत्‌, तव यह 
नहीं समभना चाहिए कि वह ऋषि अज्ञानी या संशयवादी था, किन्तु 
इतना ही समझना चाहिए कि ऋषि के पास उस परम तत्त्व के प्रकाशन 
के लिए उपयुक्त शब्द न थे | शब्द की इतनी शक्ति नहीं है कि वह परम 
तत्व॑ को संपूण रूप में प्रकाशित कर सके । इसलिए ऋषि ने कह दिया 
कि उस समय न सत्‌ था न अंसत्‌ | शव्द-शक्ति' कौ इस मंयेर्दि के 
स्वीकार में से ही स्थाह्द का और , अस्वीकार में से, - ही एकान्त वादों 
का जन्म होता है । 

विश्व के कारण की जिज्ञासा में से अनेक विरोधी मतबाद 
उत्पन्त हुए, जिनका निर्देश उपनिपदों में हुआ है ) जिसको सोचते-सोचते 
जो सुर प्रड़ा, उसे उसने लोगों. में कहना शुरू किया | इस प्रकार मतों 
का एक जाल बन गया । जैसे एक ही पहाड़ में.से अनेक्र .दिश्ञाओं, में 
नदियाँ बहती हैं, उसी प्रकार एक ही प्रइन में से अनेक मतों की नदियाँ 
बहने लगीं | और ज्यीं-ज्यों वृह देश और काल में आगे बढ़ीं त्यों:त्यों 
विस्तार बढ़ता गया । किन्तु वे नदियाँ जैसे एक ही समुद्र में जा मिलती 
हैं, उसी प्रकार सभी मतवादियों का समन्वय महासमुद्ररूप  स्थाह्वाद या 
अनेकान्तवाद में हो गया है | , बल पा 

विश्व का मूल कारण क्या है : वह सत्‌ है या असत्‌ ? सत््‌ है 
तो पुरुष है या पुरुषेतर--जल, वायु, अग्नि, आकाश आदि में से 
कोई एक ? इन .प्रइनों. का उत्तर उपनिपदों के ऋषियों, ने अपनी-अपनी 
प्रतिभा, के :बल से दिया है! । और इस विपय में -नाता मतवादों की 


सृष्टि खड़ी कर दी.है।. #'*€ 





+ श्रम्वेद १०.१२६ 
“यउवधाधिव, स्व तिस्थव:  |समुदीर्णास्त्वधि नाथ ,दृष्दघए । ६७-5८ 
न भर तासु भवान्‌ प्रवृश्यत्ते प्रविभष्तासु सरित्स्षिवोदधि: ४7 ; ६; 
--सिद्धसेनद्वातिशिका ४.१५५१+: 


७. (तराइपरटपएठ ऊप्राएटए 0 एज्कशांडबते$, फु 73 /. मा 


प्रमैय घंंड... ४१ 


किसी के मत से असत्‌ से ही सत्‌ की उत्पत्ति हुई है । कोई 

कहता है'-प्रारम्भ में मृत्यु का ही साम्राज्य था, अन्य कुछ भी नहीं 
था । उसी में से सृष्टि हुई। इस कथन में भी एक रूपक के जरिये 
असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति का हो स्वीकार है। किसी ऋषि के मत से 
असत्‌ से शसत्‌ हुआ और वही अण्ड वन कर सुप्टि का उत्पादक हुआ" | 


इन मतों के विपरीत सत्कारणवादियों का कहना है कि असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति कैसे हो सकती है? स्व प्रथम एक और अद्ठि- 
तीय सत्‌ ही था | उसी ने सोचा में अनेक होऊं। तब क्रमश: सृष्टि की 
उत्पत्ति हुई है''। 


सत्‌्कारणवादियों में भी ऐकमत्य नहीं । किसी ने जल को, 
किसी ने वायु को, किसी ने अग्नि को, किसी ने आकाश को और किसी 
ने प्राण को विध्व का मूल कारण माना है ।** 


इन सभी वादों का सांमान्य तत्त्व यह है कि विश्व के मूल 
कारणरूप से कोई आत्मा या पुरुष नहीं हैं। किस्तु इन सभी वादों के 
विरुद्ध अन्य ऋषियों का मत है कि इन जड़ तत्त्वों में से सप्टि उत्पन्न 
हो नहीं सकती, सर्वोत्पत्ति के भूल में कोई चेतन तत्त्व कर्ता होना 
चाहिए । 


नर. 2-39. ्लञज+ः 





<4 “अपतदा इृदमग्र आसोत्‌ । ततों बे सदजायत' (--तैत्तिरी ० २.७ 


“नंबेह किचनापग्र आसीम्मुत्युनवेदमावृतमासीत्‌”,---बृहुदा० १.२१ 

१ आदित्यों ब्रह्म त्यादेशः । तस्योपस्यानम । असदेवेदमग्र आसीत्‌ । ततु सदासोत्‌ । 
तत्‌ सम्रभवत्‌ | तदाण्ड निरवर्तत ।” छान्‍दो० ३.१६.१ 

११ “सदेव सोम्येदमग्न आसीदेकमेवाद्धितीयम्‌ । तद्धंक आहरसदेवेदमप्र आसोदेक- 
मेवाद्वितीयम्‌ ॥ तस्मादसतः सज्जायत । कुतस्तु खलु सोम्य एवं स्थादिति होवाच 
फथमसत: सज्जायेतेति । सत्त्वे सोम्येदमग्र आसोत्‌ एकमेवाद्वितीयम्‌ । तदेक्षत बहुस्यां 
प्रजापेयेति'---छान्‍दो ० ६ 

४ बृहदा० ५.५.१. छान्‍्दो० ४.३. कठो० २.५.६. छान्‍्दो० १.६. १.। १.११.५.। 
४.३.३. । ७.१२.१. 
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४२. आगम-युग का जेन-दर्शन 


पिप्पलाद ऋषि के मत से प्रजापति से सृष्टि हुई है'*। किन्तु 
वृहदारण्पक में आत्मा को मूल कारंण मानकर उसी 'में से स्त्री और 
पुरुष की उत्पत्ति के द्वारा ऋमशः संपूर्ण विश्व की सृप्टि मानी गई है । 
ऐतरेयोपनिपद्‌ में भी सृप्टिक्रम में भेद होने पर-भीः मूल कारण तो : 
आत्मा ही माना गया है”। यहां वान तंत्तिरीयोपनिपद्‌ के विपय में 
भी कही जा सकती है । किन्तु इसकी विशेषता" यह है.कि आत्मा को 
उत्पत्ति का कर्त्ता नही, वल्कि कारण मात्र माना गया है,। अर्थात्‌ अस्यत्र 
स्पप्ट रूप से आत्मा या भ्रजापति में सृप्टिकतृ त्व का आरोप है,-जब कि 
इसमें आत्मा को केवल मूल कारण मानकर पंचरभूतों की संभूति,उस 
आत्मा से हुई, है इतना ही प्रतिपाद्य है। भुण्डकोपनिपद्‌ में जड़ और 
चेतन सभी की उत्पत्ति दिव्य, अमृत्ते और अज ऐसे ' पुरुष से मानी गई 
है” । यहाँ भी उसे कर्ता नहीं कहा। किन्तु 'श्वेताश्वत्रोपनिपद्‌ में 
विश्वाधिप देवाधिदेव रुद्र ईश्वर को ही जगत्करत्ता माना गया है और 


उसी को मूल कारण भी कहा गया है के 


उपनिपदों के इन वादों को संक्षेप में कहना हो त्तो कहा जा सकता. 
| 
है कि किसी के मत से असंत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है, किसी के 
मत से विश्व का मूल तत्त्व सत्‌ है, किसी के मत से बह सत्‌ जड़ हैं भौर 
किसी के मत में वह तत्त्व चेतन है | 


एक दूसरी दृष्टि से “भों कारण' का विचोर प्रांचीन काल में 
होता था | उसका पंता हमें “श्वेतारवेतंरोपनियदू से चलता है । उसमें 
ईदबर को ही परम तत्व और आदि 'कारण 'सिद्ध करनेःके ' लिए जिन 


ज 
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/ प्रमेय सण्ड ४३ 


अन्य मतों का निराकरण किया गया है वे ये. है. १ काल, २ स्वभाव, 
३ निमति, ४ यदृच्छा,५ भूत, ६ पुएप, ७ इन सभी का संयोग, ८ आत्मा । 
ै उपनिपदों में इन नाना वादों का निर्देश है। अतएवं उस समय- 
पयन्त इन वादों का अस्तित्व था ही, इस बात को स्वीकार करते हुए 
भी प्रो० रानडे का कहना है कि” उपनिपद्कालीन दाशनिकों की 
दर्शन क्षेत्र में जो विशिष्ट देन है, वह तो भात्मबाद है 
अन्य सभी.वादों के होते हुए भी जिस वाद ने आगे की पीढ़ी के 
ऊपर अपना असर कायम रखा और जो उपनिपदों का विशेष तत्व 
समझा जाने लगा, वह तो आत्मवाद ही है। उपनिपदों के ऋषि अन्त 
में इसी नतींजे पर पहुँचे कि बिश्व का मूल कारण या परम तत्त्व आत्मा 
ही है । परमेश्वर को भी, जो संसार का आदि कारण है, श्वेताश्वतर में 
आत्मस्थ' देखने को कहा है-- 
(तंम्रात्मस्थं पेनुपश्यन्ति धीरास्ते्ा सुख शाववतं नेतरेपाम्‌ ६.१२. 
छान्दोग्य का निम्न वावय देखिए-- रो 
५अयातः आत्मादेशः आत्मंचाधस्तातू, आत्मोपरिष्दात्‌, भात्मा पश्चात्‌, आत्मा 
पुरस्तातू, आत्मा दक्षिणत:, आत्मोत्तरतः आत्मंब्रेरं सर्वभिति। स बा एप एवं पश्यन्‌ 
एवं मन्चान एवं विजानप्तारमरतिरात्मफ्रीड आत्ममिथुन आत्माननद: से स्वराड भवति 
तस्प सर्वेषु लोकेधु कामचारों भवति ।” छान्‍दो० ७.२५॥ 
बृहदारण्यक में उपदेश दिया गया है कि-- 

, +“मन या अरे सर्वेस्थ फामाय सर्व प्रियं भवति आत्मनस्तु फामाय संबं प्रिय॑ 
भयति । आत्मा वा करे द्रष्टव्य: श्रोतत्या भन्तव्यो निविध्यासितव्यों मैत्रेग्यात्मनों 
वा भरे दशनेन श्रयशेत मत्या विज्ञानेनेदं से विदितम्‌ । २.४,५ । ; 

८ ,. -उपनिपदों का ब्रह्म और, आत्मा भिन्न नही, किन्तु आत्मा ही ब्रह्म 
है--'अयमात्मा ब्रह्म --बृहदा २.५-१६. 

इस प्रकार उपनिषदो का तात्पय आत्मवाद में है, ऐसा 'जो कहा 
है, वह उस काल के दाशंनिकों का उस वाद के प्रति जो विश्ञेप पक्षपोत 


८ “४ £फाज़: स्वभावो नियतिय्रेदृच्छा-भूतानि योनि: पुरुष इति चिन्त्यम्‌ 
संयोग एपां न त्वात्मभावादात्माप्यनीश: सुखदुःखहेतोः ॥--इ्वेता० १.२ 
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था, उसी को लक्ष्य में रखकर है । परम तत्त्व आत्मा या ब्रह्म को उप- 
निपदों के ऋषियों ने द्याश्वत, सनातन, नित्य, अजन्य,' ब्रुव मानों है १ 


इसी आत्म-तत्त्व या ब्रह्म-तत्तत को जड़ और चेतन जगत्‌ का 


उपादान कारण, निर्मित कारण या अधिप्ठान मान कर दार्थनिकों ने - 


कैवलाइत, विशिष्टाइत, हताद्॑त या शुद्धाईत का समन किया है । इन 
सभी वादों के अनुकूल वाक्‍्यों की उपलब्धि उपनिपदों में होती हैं । अते 
इन सभी वादों के वीज उपनिपदों में हैं, ऐसा मानना युक्तिसंगतं ही है।** 


उपनिपत्‌काल में कुछ लोग महाभूतों से आत्मा का, समुत्यान 
और महाभूवतों में ही आत्मा का लय - मानने वाले थे,. किन्तु, उपनिपत्‌- 
कालीन आत्मवाद के प्रचण्ड प्रवाह में उस वाद .का कोई. ख़ास मुल्य 
नहीं रह गया | इस बाते की प्रतीति बृहदारण्यकनिदिप्ट याज्नवल्क्य 


(५५% 


* » ७0९१० ८ 


मूल्य नहीं रह गया था; | .. ,.,. (, क्व,त हल कपहीप सा 


प्रचीन उपनिपदों का काल प्रों०“रानडे ने ई० पृ० १२०० से 
६०० तक का माना है यह काल' भगवान्‌ महावीर और दुद्ध के पहले 
बग है। अत: हम कह सर्कते हैं कि उन दोनों महापुंरुषों के पहले भार 
तीय दर्शन की स्थिति जानने का साधन उंपनियदों से बढ़कर अन्य कुछ 
ही नहीं! सकता। अतएवं हमने ऊपरे उपनिषदों के आधार से ही 


4 
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से बड़ 


। हैंड (07500, ५ [3 


प्रभेष खण्ड हे 


भारतीय दश्शनों की स्थिति पर कुछ प्रकाश डालने का प्रयत्न कियाः है । 
उस प्रकाश के आधार पर यदि हम जैन और बौद्ध दशन के मूल तत्त्वों- 
का विश्लेषण करें, तो दार्शनिक क्षेत्र में जेन और बौद्ध गास्त्र की क्‍या 
देन है, यह सहज ही में विदित हो सकता है । प्रस्तुत में विशेषतः जैन 
तत््वन्नान के त्रिपय में ही कहना इप्ट है, इस कारण बौद्ध दर्णन के त्त्त्वों 
का उल्लेख तुलना की दृष्टि से प्रसंगवण ही किया जायगा और मुख्यतः 
जन दर्शन के मौलिक तत्त्व की विवेचना की जायगी । 
भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवादः 

भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के निर्वाण के विपय में जेन-बौद्ध' 
अनुशुतियों को यदि प्रमाण माना जाय, तो फलित यह होता है कि 
भगवान्‌ बुद्ध का निर्वाण ई० पूृ० ५४४ में हुआ था। अतएव उन्होंने 
अपनी इहजीवन-लीला भगवान्‌ महावीर से पहले समाप्त की थी और 
उन्होंने उपदेश भी भगवान्‌ के पहले ही देना शुरू किया था। यही 
कारण है कि वे पाण्व-परंपरा के चातुर्याम का उल्लेख करते हैं। उप- 
निपनूकालीन आत्मवाद की बाढ़ की भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद का 
उपदेदध देकर मंद किया । जितने वेग से आत्मवाद का प्रचार हुआ और' 
सभी तत्त्व के मूल में एक परम तत्त्व शाश्वतत आत्मा को ही माना जाने 
लगा, उतने ही घेग से भगवान्‌ चुद्ध ने उस बाद की जड़ काटने का 
प्रयत्त किया । भगवान्‌ बुद्ध विभज्यवादी थे। ज्षतणव उन्होंने रूप 
आदि ज्ञात वस्तुओं को एक-एक करके अनात्म सिद्ध किया। उनके 
तके का क्रम यह है-- 

२" क्या रूप अनित्य है या नित्य ? 

अनित्य । 

जो अनित्य है वह सुख है या दुःख ? 

दुःख । 

जो चीज अनित्य है, दुःख है, विपरिणमी है, क्या उर्सके विषय 





२५ संयुत्तनिकाय हा, 70, 32-37 ' ." [ +« 
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बढ 


में इस प्रकार के विकल्प करना ठीक है/कि--यह. मेरा' है,! यह ,मैं है।यह 
मेरी आत्मा है ? कह. 3. है बुक] | पाक १8: 
नहां ! 2० ४0070 2 पक 28% उ07% 30 [या 


इसी क्रम से वेदनां,# संज्ञा, सेस्कार और विज्ञान के विपय में 
भी प्रश्न करके भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद को स्थिर किया है | इसीरे 
प्रकार चक्षुरादि इन्द्रियाँ, 'उनके विपये;' तज्जन्य विज्ञान: मत, मोनंसिक 
धर्म और मनोविज्ञान इन सवको भी अनात्म सिद्ध कियों है। | 

कोई भगवान्‌ बुद्ध से पूछवा किल्तरा-मे रण बयां हैं और किसे होंता 
हैं, जाति क्‍या है-और किसे होती है, भव वया है, और किसे होता है ? 
तो तुरन्त ही वे उत्तर देते कि ये “प्रश्न ठीक नहीं । क्यों कि प्रइनकर्त्ता 
इन सभी प्रद्नों में ऐसा मान लेता हैं (कि, जरा- आदि अन्य, हैँ. और" 
जिसको ये जरा आदि होते हैं, वह अन्य, हैं.।. अर्थात्‌ ग़री र। अन्य है और 
आत्मा अन्य है ।.किस्तु ऐसा मानने पर ब्रह्मचर्यवास--धर्माचरण -संगत' 
नहीं । भतएवं भगवान्‌ बुद्ध का, :कहना; है -. कि /प्रदन का ,आकार- 
ऐसा होना चाहिए--जरा कैसे होती है ? जरा-मरण कैसे होता है| ? जाति 
कंसे होती है ? भव कैसे होता है ;?,,तव ,भगवान्‌ बुद्ध का- उत्तर है कि- 
ये सब प्रतीत्यसमुत्पन्न हैं | मध्यम मार्ग का अवलंबन लेकर भगव्नान्‌ बुद्ध 
समभाते हैं कि शरीर ही-आत्मा है, ऐसा-मानन्ता एक-अन्त, है और शरीर- 
से भिन्न आत्मा है, ऐसा ,मानना दूसरा:अन्त है॥ किन्तु मैं इन-दोनों अन्तों 
वो छोड़कर मध्यम मार्ग से उपदेश देता हुँ क्रि--.. 55 क्या 8 

अविद्या के होने से संस्कार, संस्कार के होने से विज्ञान, विज्ञान के! 
होने से नाम-रूप, नाम-रूप के होने से छह भायतन। छह आयतवों के होने 
से स्पर्श, स्पर्श के होने से वेदना, वेदना के होने से तृष्णा, तृष्णा के होने 
से उपादान, उपादान के होने से, भव, भव्‌ के होने से, जाति---जर्म, जन्म 
के होने से जरा-मरण है। यही प्रतीत्यसमुत्पाद है* 


३३ दीघनिकाय महानिदोनसुत्त १४.४ , 5 * ४ 
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आनन्द ने एक प्रइन भगवान्‌ बुद्ध से किया कि आप वारवार 
लोक शून्य है, ऐसा कहते हैं । इसका तात्पय क्‍या है ? बुद्ध ने जो उत्तर 
दिया उसी मे बौद्ध दर्भान की अनात्मविषयक मौलिक मान्यता व्यक्त 
होती है!-- 

“यस्मा व रो आनन्द सुझुम अत्तेन वा झ्तनियेन था तस्मा छुझ्मो लोको ति 
बुच्चति । कि घ॒ ग्रानन्‍्व सुरझुम अ्षत्तेन वा अत्तनियेत वा ? चकखुं णो आनन्द सुझतं 
पत्तेन था भत्तनियेन वा *' "'हप॑ *“रुपविज्ञार्ण /इत्पादि (--संयुत्तनिकाय 
%९२४४७,85५. 

भगवान्‌ बुद्ध के अनात्मवाद का तात्पयय क्‍या है ? इस प्रश्न के 
उत्तर में इतना स्पप्ट करना आवश्यक है कि ऊपर की चर्चा से इतना 
तो भलीभांति ध्यान में आता है कि भगवान्‌ बुद्ध को सिफ शरीरात्मवाद 
ही अमान्य है, इसना ही नही बल्कि सर्वान्‍्तर्यामी नित्य, ध्रुव, भाश्वत 
ऐसा आत्मवाद भी अमान्य है | उनके मत में न तो आत्मा शरीर से 
अत्यन्त भिन्न ही है और न आत्मा घरीर से अभिन्न ही | उनको चार्वा- 
कसम्मत भौतिकवाद भी एकान्‍्त प्रतीत होता है और उपनिपदों का 
कूटस्थ आत्मवाद भी एकान्‍्त प्रतीत होता है। उनका मार्ग तो मध्यम 
मांग है। प्रतीत्यसमुत्पादवाद 


| अपरिवर्तिप्णु आत्मा मर कर पुनजन्म लेती है और संसरण 
करती है ऐसा मानने पर शाइवतबादर/ होता है और यदि ऐसा 
माना जाए कि माता-पिता के संयोग से चार महाभूतों से आत्मा उत्पन्न 
होती है और इसी लिए घरीर के नप्ट होते ही आत्मा भी उच्चछिन्न, 
विनप्ट और लुप्त होती है, तो यह उच्छेदवाद है | 


तथागत बुद्ध ने. भाइ्वतवाद और उच्छेदवाद दोनों को छोड़कर३ 
भध्यम माग का उपदेश दिया है । भगवान बुद्ध के इस अशाश्वतानुच्छेद- , 
बाद का स्पष्टीकरण निम्न संवाद से होता है-- ५ ०० 


|] 
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कया भगवन्‌ गौतम ( दुःख -स्वकृत है? 5. ..ै ' 


'काइयप ! ऐसा नहीं है !/ " 7 पड आओ 3 ही) 

क्या दु.ख परक्षत है?” 3 

हों ।' 3 958 

'क्यादुख॒स्वकर्त और परकत है?” 

नहीं ॥ गए, 7 ४ 

'क्या अस्वकृत और अपरकृत दुःख है ?' 8 पी ह " 
नहीं । - | 


'तब क्या है ? आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार में देतें 
हैं, ऐसा क्‍यों ?' ' ः 2 


दुःख स्वकृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है. कि जिसने किया 
वही भीग करता है । किन्तु ऐसा कहने पर शाइ्वतवाद का अवलंबन होता ' 
) और यदि ऐसा कहें कि दुःख परक्ृत है तो इसका मतलब यह होगा 
कि किया किसी दूसरे ने और भोग करता है कोई अन्य । ऐसी स्थिति 
में उच्छेदवाद आ जाता है। अतएवं तथागत उच्छेदवाद और शाश्वत- 
वाद इन दोनों अन्तों को छोड़कर मध्यम मार्ग का-प्रतीत्यसमुत्पाद का 
उपदेश देते हैं कि अविद्या से संस्कार होता है, 'संस्कार से विज्ञान''''*' 
स्प् से दुःख "इत्यादि ---संयुत्ततिकाय #यी 7. हा 24 


तात्पम यह है कि संसार में सुख-दुःख,आदि, अवस्थाएँ हूँ, कम 
है, जन्म है, मरण है, बन्ध है, मुक्ति है--ये सव होते हुए भी इनका 
कोई स्थिर आधार आत्मा हो, ऐसी बात नहीं है, परन्तु ये अवस्थाएँ पूव- 
पूर्व कारण से उत्तर-उत्तर काल में होती हैं और एक नये काय को, एक , 
नई अवस्था को उत्पन्न करके मष्ट हो जाती हैं। इस प्रकार संसार फा' 
चक्र चलता रहता है। पूर्व को सर्वेथा उच्छेद भी इंप्ट भहीं और द्रौव्य , 
, भी इष्ट नहीं । उत्तर पूर्व से सवंथा असंवबद्ध हो, अपूव हो, यह बात भी 
नहीं. किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर 'होता-है ।!पुर्व/की सारी 
शक्ति उत्तर में आ जीती है । पूर्व का सब संस्कार उत्तर को मिल जाता 


१ ।चअप्रेयंखिण्ड ४8 


है । अतएवः पूंवे अब उत्तर रूप में अंस्वित्व में है। उत्तर पूर्व' से 
सवंया भिन्न भी नहीं, अभिन्न भी गहीं | फिनतु अव्याकृत हैं। क्‍यों कि 
भिन्न कहने पर उच्छेदवाद होता है और अभिन्न कहने पर जाव्वतवाद 
होता है। भगवान्‌ बुद्ध को ये दोनों वाद मान्य ने थे, अतए्व ' ऐसे 
प्रश्नों का उन्हींने अव्याकृत कह कर उत्तर दिया है । | 

5। झस संसार-चक्र को काटने का उपाय यही है कि पूर्व का निरोध 
करना । कारण के निरुद्ध हो जाने से कारये उत्पन्न नही होगा ।' अर्थात्‌ 
अंविद्या 'के निरोध से''''''तुष्णा के निरोध से उपादान का निरोध, 
उपादान के निरोध से भव का निरोध, भव के निरोध से जन्म का 
निरोध, जन्म के विरोध से मरण का निरोध , हो जाता हैएव एज + १: 

किन्तु यहाँ एक प्र*न होता है. कि मरणानन्तर ततथागत बुद्ध का 

क्या होता है.? इस प्रदन का उत्तर भो अव्याकृत है। वह इसलिए :कि 
गदि .यह कहा जाए कि मरणोत्तर तथागत होता है। तो शाश्वतवादाका 
और यदि यह कहा -जाए कि. नहीं होता, तो छच्छेदवाद का प्रसंग आता 
है-। .अतएव इन दोनों वादों का निपंध करने के- लिए भगवान्‌ बुद्ध ने 
तथागत को मरणोत्त रदजा -में अव्याकृत कहा है जैसे गंगा की चालू 
का नाथ नहों, जंसे समुद्र के पृन्तों का नाप नहीं, इसी प्रकार मर॒णोत्तर 
तथागत- भी गंभीर है, अतएव अव्याकृत- है (मिस रूप, - वेदना,-संन्ता, 
आदि क्ले कारण तयागत को प्रनज्नापना होती थी; वह ऋूपादि तो प्रह्दीण 
हो गए.। अब तथागत की प्रज्ञापता का कोई-साधन नहीं बचता, इसलिए 
थे अव्याकृत हैं? | ता ५ 

५ इस प्रकार जैसे उपनिपदों में आत्मवाद की पुरुकाप्ठा के समय 
आत्मा या ब्रह्म को 'नेति-नेति' के द्वारा अवक्तब्य प्रतिपादित क्रिया: शश्मा 


है, उसे सभी विधेषणों से पर बताया जाता हैः ठीक - उम्तो .प्रकार 
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५०. आगम-पुग का जेन-दर्शन 


तथागत बुद्ध ने भी आत्मा के विषय में उपनिपदों से बिल्कूल उल्टी 
राह लेकर भा उसे अव्याकृुत माना है। जैसे उपनिपदों में परम तत्त्व 
का अवक्तव्य मानते हुए भी अनेक प्रकार से आत्मा का वर्णन हुआ-है 
और वह व्यावहारिक माना गया है, उसी प्रकार भगवान्‌-बुद्ध ने-भी कहा 

कि लोक-संज्ञा, लोक-निरुक्ति, लोक-व्यवहार, लोक-प्रञप्ति का आश्रय 
करके कहा जा सकता है कि “मैं पहले था, “नहीं था' -ऐसा नहीं, मैं 
भविष्य में होऊँगा, 'नहीं होऊँगा' ऐसा नहीं, मैं अब हें, /नहीं हैं” ऐसा 
नही । तथागत ऐसी भाषा का व्यवहार करते है, किन्तु इसमें फेसते 

नहीं? । - 


जन तत्त्वविचार की प्राचीनता डे , 


इतनी वेदिक और बौद्ध दाझ्निक पू्भूमिका के आंधार पर जैन- 
दर्शन की आगम-वर्णित भूमिका के विषय में विचार किया जाए तो जो 
उचित ही होगा | जन-भागमों में जो तत्त्व विचार है, वह तत्कालीन दार्भ- * 
निक विचार की भूमिका से सवंया अछूता रहा होगा, इस बात को अस्वी- 
कार करते हुए भी जब अनुश्वुति के आधार पर इतना तो कहां जा सकता 
है कि जंच आगम-बर्णितं तत्व-विन्वार का सूल भगवान्‌ महावीर के समय 
से 'भी पुराना है। जन अनुश्रुति के अनुसार भगवान्‌ महावीर ने किसी 
नये तत्त्व-दर्शन का प्रचार नहीं किया है, किन्तु उनसे २५० वध पहले होने 
वाले तौर्थकर पाइवनाथ के तेत््वविच्वार का ही प्रचार किया है | पाइव- 
नाथ-सम्मत आचार में तो भगवान्‌ महावीर ने कुछ परिवर्तेन' किया है 
जिसकी साक्षी स्वयं आगेम दे रहे हैं, किन्तु पाइवनाथ के तत्त्व-भान से 
उनका कोई मतभेद जन अनुश्रुति में बताया गया नहीं है। इससे हम इस 
मतीजे पर पहुँच सकते है' कि जेन- तत्त्व-विचार के मूल तत्त्त पाश्वनाथ 
जितने तो पुराने अबश्य हैं । 


जैन अनुश्रुति तो इससे भी आगे जाती है । उसके अनुसार अपने 
से पहले हुए ,श्रीकृष्ण. के समकालीन तीर्थंकर ,अभरिप्टतेमि की परंपरा को 
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ही पाइवनाथ ने ग्रहण किया था और स्वयं अरिप्टनेमि ने प्राेतिहासिक 
काल में होने वाले नम्तिनाथ से । इस प्रकार वह अनुशुति हमें ऋषभदेव 
जो कि भरत चक्रवर्ती के पिता थे, तक पहुँचा देती है । उसके अनुसार 
तो वतंमान वेद से लेकर उपनिपद्‌ पर्यन्त संपूर्ण साहित्य का मूल-स्रोंत 
ऋषभदेब-प्रणीत जैन तत्त्व-विचार में ही है। 
इस जैन अनुश्चुति के प्रामाण्य को ऐनिहासिक-दृष्टि से सिद्ध 

करना संभव नहीं है, तो भी अनुश्रुतिप्रतिपांदित जेन विचार की प्राचीनता 

संदेह को कोई स्थान नहीं है । जन तत्त्वविचार की स्वतंत्रता इसी से 
सिद्ध है कि जब उपनिपदों में अन्य दक्षम-शास्त्र के वीज मिलते है 
जैन तत्त्वविचार के बीज नहीं मिलते । इनना ही नहीं किन्तु भगवान्‌ 
महावीर-प्रतिपादित आममों में जो कर्म-विचार की व्यवस्था है, मार्गणा 
और गुणस्थान सम्बन्धी जो विचार है, जीवों की गति और आगति का 
जो विचार है, लोक की व्यवस्था और रचना का जो विचार है, जड़ 
परमाणु पुद्मलों की वर्गणा और पुदूगल स्कन्ध का जो व्यवस्थित विचार 
है, पड़द्रव्य और नवतत्त्व का जो व्यवस्थित निरूपण है, उश्षको “देखते 
हुए यह कहा जा सकता है कि जन त्तत्वविचार-बारा भगवान महावीर 
से पूर्व की कई पोढ़ियों के परिश्रम. का फल है और इस धारा का 
उपनिपदु-प्रतिपादित अनेक मतों से पार्थंक्य और स्व्रातंह््य स्वयंसिद्ध है । 


भगवान्‌ महावीर की देन : अनेकान्तवाद ' हक ५ 


प्रचीन तत्त्व व्यवस्था में भगवान्‌ महावीर में क्या नया अपंण 
किया, इसे जानने के लिए आगमों से बढ़कर हमारे पास कोई साधन नहीं 
है। जीव और अजीव के भेदोपभेदों के विपय में,+मोक्ष-लक्षी आध्यात्मिके 
उत्क्रान्तिक्रम के सोपानरूप गुणस्थान के विपय में, चार, प्रकार के ध्यान 
के विपय में या कम-शास्त्र के सूक्ष्म भेदोपभेदों के ,विपय में.ग्रा...लोकु 
रचना के विपय में या परमाणुओं की विविध वगणाओं के _विपय में 
भगवान्‌ महावीर ने कोई नया मार्ग दिखाया हो, यह तो आगममों को 
देखने से प्रतीत नही होता । किन्तु तत्कालीन दाशनिक क्षेत्र/में तत्त्व के 
स्वरूप के विपय में जो नये-नये प्रश्न उठते, रहते थे," उनका जो 'स्पप्टी- 


जे 
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करण भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीन अन्य दाशंनिकों।के विचार के . 
प्रकाश में किया है, वही उनकी दाज्ञनिक क्षेत्र 'में देत समभनी चाहिए । 
जीव का जन्म मरण होता है, यह वात नई नही थी । परमाणु के नाना कार्य 
बाह्य जगत में होते हैं और नष्ट होते हैं, यह भी स्वीकृत था'।' किस्तु 
जीव और परमाणु का कंसा स्वरूप माना जाए, जिससे उन भिन्न-भिन्न 
अवस्थाओं के घटित होते रहने पर भी जीव और परमाणु का उन 
अवस्थाओं के साथ सम्बन्ध बना रहे। यह और ऐसे अन्य प्रश्न -तत्कालीन 
दाश्न निकों के द्वारा उठाए गए थे और उन्होंने अपना-अपना स्पप्टीकरण 
भी किया था। इन नये प्रश्नों का भगवान्‌ महावीर-ने जो स्पप्टीकरण 
किया है, वही उनकी दाशनिक क्षेत्र में नई देन है । अतएवं आममों के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर की उस देन पर विचार किया जाएतो 
बाद के जन दाशनिक विकास को मूल-भित्ति क्‍या थीं, यह सरखता 'से 
स्पष्ट हो सकेगा । 

ईसा के बाद होने वाले जनदा्थनिकों ने जनतत्त्वंविचार को , 
अमेकान्तवाद के-नाम से प्रतिपादित किया है और भगवान्‌ महावीर को 
उस बाद का उपदेशक बताया' है “उन आचार्यों का उक्त कथन कहाँ 
तक ठीक है और प्राचीन आगमों में 'अनेकान्तवांद के विषय में क्‍या 
कहा : गयां है, उसका दिग्दशन कराया जाए, तो यह सहज ही मे मालूम 
हो जाएगा कि भगवान्‌ महावीर ने:-समकालीन :दार्भनिकों में अम्नन्ती 
विचार-धारा किस ओर बहाई और बाद में होने वाले जैन आचार्यों ने 
वितार-धारा को लेकर उसमें क्रमण' कैसा विकास किया | 
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चित्र-विचित्न पक्षयुक्‍त पुंस्कोकिल का स्वप्त': न 


भगवान महावीर को केवलज्ञोन. होने के पहले जिन दशा _ 
महास्वप्नों का दर्शन हुआ था उनका उल्लेख भगवती सूत्रे में आया हैं 
उनमें तीसरा स्वप्न इस प्रकार है-- ही। किक 


$ 


शव्नताा अललओ-+ीसतीन <+ बतकज 
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एगं च ण॑ महूं चित्त-विचित्त-पक्खगं पुंसकोइलमं सुविण पासित्ता ण॑ पडिबुद्धे 
अर्धात्‌ू-एक बड़े चित्र-विचित्र पांखवाले पुंस्कोकिल को स्वप्न में देखकर 
वे प्रतियुद्ध हुए । इस महास्वप्न का फल बताते हुए कहा गया है कि--+ 
“जंप्ण॑ समणे भगवं महावोरे एगं महू चित्त-विचित्तं जाबव पडिबुद्धः तण्णं 
समणे भगयं महायोरे विचित्त ससममपरसमइयं दुवालसंगं गणिपिड्गं आधवेति 
पप्नवेति परवेति ; 
अर्थान्‌ उस स्वप्त का फल यह है कि भगवान्‌ महावीर विचित्र ऐसे स्व-पर 
सिद्धान्त को बताने वाले द्वादशाग का उपदेण देंगे। 
प्रस्तुत में चित्र-विचित्र शब्द खास ध्यान देने योग्य है। बाद 
के जैन दा्शनिकों ने जो चित्रज्ञान और चित्रपट को लेकर वौद्ध और 
नंयायिक-वशेपिक के सामने अनेकान्तवाद को सिद्ध किया है, वह इस 
चित्रविचित्र शब्द को पढ़ते समय याद आ जाता है। किन्तु प्रस्तुत में 
उसका सम्बन्ध न भी हो, तव भी प॒स्कोकिल की पांख को चित्रविचित्र 
कहने का और आग्रमों को विचित्र विज्येपण देने का खास तात्पय तो यही 
मालम होता है कि उनका उपदेश अनेक रंगी--अनेकान्त वाद माना गया है। 
विशेषण से सूत्रकार ने यही ध्वनित किया है, ऐसा निब्चेय करना तो 
कठिन है, किन्तु यदि भगवान के दर्शन की विशेषता और ' प्रस्तुत चित्र- 
विचित्र विश्वेषण का कुछ मेल विठाया जाए, तब यही संभावना की जा 
सकती है कि वह विशेषण साभिप्राय है और उससे 'सूत्रकार 'ने भगवान्‌ 
* के उपदेश की विशेषता अर्थात्‌ अनेकान्तवाद को ध्वनितं किया हो तो 
कोई आच्चय की बात नही है । हक की हे 
विभज्यवाद : ३ ' 
सूत्रकृतांग-सूत्र में भिक्षु कसी भाषा का प्रयोग करे; -इस प्रइन के 
प्रसंग में कहा गया है कि विभज्यवाद का प्रयोग करना चाहिए। 
विभज्यवाद का मतलब ठीक समभने में हमें जैन टीका ग्रंथों के अतिरिक्त 
वौद्ध ग्रंथ भी सहायक होते है। बौद्ध मज्किमनिकाय “(सुत्त, ६६) में 
शुभमाणवक 'के प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ बुद्ध ने कहा कि---हे माणवक ! 
यहाँ विभज्यवादी हूँ, एकांशवादी नहीं ॥” उसका प्रश्न था कि मैने 
सुन रखा है कि गृहस्थ ' ही आराधक “ होता है, प्रत्रजित आराधक नहीं 
३७ #भिवख्‌ विभज्जवाय च वियागरेज्जा”-सुत्नकृतांग १,१४.२२. शो 


४ आंगम-युग का जन-दर्शत 


॥ 


होता । इसमें आपकी वंया संमेति है ? / इस प्रश्नें का एकांशी हाँ में था 
नहीं में, उत्तर न देकर भगवान्‌ बुद्ध ने' कहा, कि गृहस्थ भी यदि 
मिथ्यात्वी है, तो निर्वाण मार्ग का आराधक नहीं और त्यागी भी यदि 
मिथ्यात्वी है, तों वह भी आराधक ' नंहीं ।' किन्तु ' यदि वे दोनों सम्यक 
प्रतिपत्ति सम्पन्त हैं, 'तभी आराधक' ' होते हैं ।' अपने ऐसे उत्तर के बल 
पर वे अपने आपको विभज्यवादी बताते हैं और कहते हैं कि मैं एकांश- ' 
बोदी नहीं हूँ । ह हि 
यदि वे ऐसा कहते हते कि गृहस्थ आराधक नहीं होता, त्यागी. 
आराधक होता है, या ऐसा-कहते कि त्यागी आराधुक होता है, गृहस्थ 
आराधक नहीं होता, तव ,उनका बह उत्तर एकांशवाद होता । किन्तु 
प्रस्तुत में उन्होंने त्यागी या गृहस्थ, की आराधकता और अनाराधकता 
में जो अपेक्षा या कारण था, उसे बताकर दोनों को आराधक और अना- 
राघक बताया है। अर्थात्‌ प्रश्न, का उत्तर विभाग.क्रके दिया है। अतएच 
वे अपने आपको विभज्यवादी कहते है । ., हे 


ह जि 
, यहाँ पर यह ध्यान रखना चाहिए कि - भगवान बुद्ध स्वेदा, सभी 
प्रश्नों. के उत्तर में विभज्यवादी ,नृहीं थे । किन्तु जिन प्रइनों का उत्तर 
विभज्यवाद- से ही संभव था, -उन कुछ ही प्रश्नों का उत्तर देते समय ही 
बे विभज्यवाद, का अवलम्बन ,लेते थे "न --- 
। « उपयुक्त बौद्ध सूत्र से एकांशवा्द और विभज्यवाद का परस्पर 
विरोध स्पष्ट सूचित हो जाता हैं। जेव टीकेकार विभज्यवाद का अथ 
स्थाद्वाद अर्थात्‌ अनेकान्तवाद करते हैं । एकान्तवाद भौर अनेकान्तवाद 
का भी परस्पर बिरोध स्पष्ट ही है ।' ऐसी स्थिति में सूत्रकृतांग गत 
विभज्यवाद का अर्थ अनेकान्तवाद, नयवाद, अपेक्षावाद यां पृथवर्करण 
करके, विभाजन “करके किसी तत्व के विवेचन का वाद भी लिया जाए 
तो ठीक ही होगा ।. अपेक्षाभेद से स्यात्शब्दांकिंत प्रयोग आगम में देखे. 
जाते हैँ। एकाधिक भंगों का - स्थादुबादं भी आग्म में मिलता है । 


ह है। «३ कद, ह हे 
हि हम 
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४- प्रभेघ-खण्ड-.. ५५: 


अताब आगमकालीन अनेकान्तवांद या विभज्यवाद को स्थादवाद भी 
कहा जाए, तो अनुचित नहीं । 
भगवान्‌ बुद्ध का विभज्यवाद कुछ मर्यादित क्षेत्र में था । और 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक था। यही कारण है 
कि जैनदर्शन आगे जाकर अनेकान्तवाद में परिणत हो गया और बौद्ध 
दर्शन किसी अंश में विभज्यवाद होते हुए भी एकान्तवाद की ओर 
अग्रसर हुआ । | 
भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद की तरह भगवान्‌ महावीर का 
विभज्यवाद भी भगवती-गत प्रश्नोत्तरों से स्पष्ट होता है । गणधर गौतम 
आदि और भगवान्‌ महावीर के कुछ प्रश्नोत्तर नीचे दिए जाते है, जिनसे 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद की तुलना भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद 
से करनी सरल हो सके । 
7 58 
गौतम--कोई यदि ऐसा कहे कि--.'मैं सर्वप्राण, सवंभूत, सर्वे 
जीव, स्वेसत्व की हिंसा का प्रत्याख्यान करता हूँ 
तो क्‍या उसका वह प्रत्याख्यान सुप्रत्यास्यान है या दुष्प्रत्याख्यान ? 
भगवान्‌ महावीर--स्यात्‌ सुप्रत्याख्यान है और स्यात्‌ दुष्प्रत्या- 
ख्यान है । 
गौतम--मभंते ! इसका क्या कारण ? 
भगवान महावीर---जिसको यह ॒भान नही, कि ये जीव॑ है और 
ये अजीव, ये च्रस है और ये स्थावर, उसका वैसा 
प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याख्यान हैं । चह मृपावादी है । किन्तु 
जो यह जानता है कि ये जीत्र हैं और ये अजीव, ये 
त्रस हैं और ये स्थाबर, उसका वंसा प्रत्यास्यान 
सुप्रत्याख्यान है, वह सत्यवादी हैं ।  ' 
' --भेगवतती श०:७- उ० २. सू० २७० । 
+ 5 ' +) 
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जयंतो--भंते ! सोना अच्छा है या जागना ? 


$े 


५६. 


प्र 


रा; 


8. - के. ० 


भगवातु 


आंगम-फा.का जेन-दरशन 


भगवान महावीर--जयंती, कितनेक-ःजीवों+का, 'सोना अच्छा 
है और किननेक जीवों का जागना अच्छा है ॥ ए ४ 


जय॑ंती-इसका' क्यों कारण है/ | ' जा शेर , 


भगवान महावी र--जो जीव अधर्मी हैं, अधर्मानुग हैं, अधर्भिप्ठ हैं,, 
| 
अधमास:ख्यायी हूँ, अधूमप्रलोकी हैं, अधमंप्ररजन है,अधम 


समाचार हैं, अधामिक वृत्ति वाले हैं, वे सोते रहेंगे, यही 
अच्छा है; क्योंकि जब वे सोते रहेगे तो अनेक जीवोॉको पीड़ा 
नहीं दंगे | और इस प्रकार स्व, पर और उभय की अथा- 
मिक क्रिया में नहीं लगावेगे, अतेएंव उनका सोना अच्छा 
है | किन्तु जो जीव घामिक हैं,धर्मानुग हैं,पावत्‌ धामिक 
“।' वृत्ति वालें हैं, उनका तो जागना ही अच्छा है। क्योंकि 
ये अनेक जीवों को सुख देते है और स्व, पर और उभय 
को धामिक अनुष्ठान में लगाते है। अतएवं उनका 
:४/. 'जागना ही अच्छा है।। 5 8 के कभा 


है 


हू 2) ४ 


जेयंती--भन्‍्ते, बलवान होना अच्छा है या दुबल होना ? 

भगवान महावीर--जय्‌ती कुछ जीवों , का बलवान होना 
. अच्छा है ओर कुछ का दुबल होना । 

जयंती--इसका क्या कारण ? बी आर 


भगवान महावीर--जो जीव . अधामिक - हैं .मावत्‌ ,अधामिक 
वृत्ति वाले हैँ,, उनका दुर्वज होना, अच्छा है । क्योंकि 
वे,..वलवान्‌ हों, , तो- अनेक. जीवों को दुःख देंगे। 
किन्तु जो;जीव धामिक हैं.यावत्‌ धामिक वृत्ति वाले हूँ 
उनका .सबल होना. दही अच्छा है, कयोंकि उनके सबल, 
होने से वे अधिक जीवों को.सुख .पहुँचावेंगे । 
इसी “प्रकार,अलसत्व औरादक्षत्व के प्रइघन का भी विभाग करके 
उत्तर दिया है । ह ० 


४]५ ४5% 


' भगवती: १.२- २,४४३ | 


>> ४0० क 
3 (व न अर ४ 


प्रमेष-सण्ड प्र्छ 


:३: 
. गौतम--भन्ते, जीव सकम्प है या निष्कंप* ? 
भगवान महावीर--गौतम, जीव सकम्प भी हैं और निप्कम्प 
भी। 
गौतम--इसका क्या कारण ? 
भगवान महावीर-- जीव दो प्रकार के है-संसारी और मुक्त । 
मुबत जीच के दो प्रकार हें । 
रे अनन्तर-सिद्ध और परम्परसिद्ध । परपर-सिद्ध तो निप्कम्प 
कं है और अनन्तरसिद्ध सकम्प । ससारी जीवों के भी दो 

3 शा प्रकार, हैं--अलेगी और अद्वेलेशी । दइलेशी जीच * 
निष्कम्प होते है और अशैलेणी सकम्प होते हैं । 

मे - --भगवती २५०४॥ «' 

पा हि 
गौतम--जीव सबीये हैं या अवीये है ? 
भगवान महावीर---जी व सवीय भी हैं और अवीये भी हैं । 
गौतम--इसका क्या कारण ? ' 

'. भगवान भहावीर--जीव दो प्रकार के हैं | संसारी और मुर्कत । 
मुब॒त तो अवीये हैं। संसारी जीव के दो भेद हैं-शैलेशी- ' 
प्रतिपन्चन और अशलेशी-प्र तिपन्न । शैलेशी-प्रतिपन्‍न जीव 
लब्धिवीय की अपेक्षा से सर्वीर्य है,.किन्तु करणवीर्य की 
अपेक्षा से अवीयं हैं और अश्लेशीप्रतिपन्‍्न ।|जीव लब्धि 
वीय की अपेक्षा से -सवीय हूं, किन्तु करण-वीय की 

हि » ' अपेक्षा से सबीय भी हैं और अबोय भी हैँ | जो. जीव - 

| पराक्रम करते हैं, वे करणवीय को अपेक्षा से सवीय हैं 
और अपराक्रमी हैं, वे करणवीय की अपेक्षा से अबीय है। 
“भगवती १,८.७२८३ 


४7 मूल में सेये-निरेये (सेज-निरेज) है। तुलना करो---“तदेजति तत्नेजति” 
इशावास्पोपनियदृ५ ५१ _' ' 5 **«<;) 


प्र्ढ आगमन्युग का ज॑न-दर्शन 


भगवान बुद्ध के विभज्यवाद की तुलना में और भी कई 
उदाहरण दिए जा सकते है, किन्तु इतने पर्याप्त हैं । इस विभज्यवाद का 
मूलाधार विभाग करके उत्तर देना है, जो ऊपर के उदाहरणों से स्पप्ट 
है । असली बात यहे है कि दो विरोधी वातों का स्वीकार एक सामान्य 
में करके उसी एक को विभक्त कर के दोनों विभागों में दो विरोधी धर्मों 
को संगत बताना, इतना अर्थ इस बिभज्यवाद का फलित होता है । किस्तु ' 
यहाँ एक वात को ओर विज्ञेप ध्यान देना आवश्यक हे । भगवान्‌ बुद्ध 
जब किसी का विभाग करके विरोधी धर्मो-को “घटांते हैं और भगवान्‌ 

महावीर ने जो उक्त उद्दाहरणों में त्रिरोधी धर्मो को घटाया, है उस से 

स्पप्ट है कि वस्तुत: दो विरोधी धर्म एक काल में किसी एक व्यक्ति के 
नहीं, बल्कि भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के हैं ।- विभज्यवाद का यही मुल अर्थ 
हो सकता है, जो दोनों महापुरुषों के वचनों में एक-रुप से आया है । 

किन्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक 
बनाया है । उन्होंने विरोधी धर्मों को अर्थात्‌ अनेक अन्तों को एक ही. 
काल में और एक ही व्यक्ति में अपेक्षां भेद से घटाया है। इसी कारण 
से विभज्यवाद का अथ अनेकान्तवाद या स्याह्राद हुआ और इसी लिए , 
भगवान्‌ महावीर का -दर्शन आगे चलकर अनेकान्तवाद के नाम से प्रति- 
ध्ठित हुआ । | हो 

तियंकसामान्य की अपेक्षा से जो विशेष' व्यक्तियाँ हों, उन्हीं 
में विरोधी धर्म का स्वीकार करना, यह विभज्यवाद का मूलाधार 
कि तियंग और ऊरध्वेता दोनों प्रकार के सामान्यों के पर्यायों में विरोधी 
धर्मो का स्वीकार करना यह अनेकान्तवाद का मूलाधार हूँ । अनकान्त- 
बाद विभज्यवाद का विकसित रूप हैं । अतएवं जैन दाशंनिकों ने अपने 
वाद को जो अनेकान्तवाद के नाम से ही विशेष रूप से प्रस्यापित 
किया है, वह सर्वथा उचित ही हुआ है.। 


भनेकान्तवाद : है 
:' , . भगवान्‌ महावीर ने जो अनेकान्तवाद की प्रुपणा;का है, उसके 
मूल में तत्कालीन दाशनिकों में से भगवाद्‌ बुद्ध के निर्यंवात्मक द्वध्टिकोश 


| 
८3॥ 
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का महत्त्वपूर्ण स्थान है । स्याह्वाद के भंगों की रचना में संजयवेलट्टीपुत्त 
के” विक्षेपवाद से भी. सहयोग लिया-यह संभव है । किन्तु भगवान्‌ 
बुद्ध ने तत्कालीन नानावादों से अलिप्त रहने के लिए जो रुख अंगीकार 
किया था, उसी में अनेकान्तवाद का बीज है, ऐसा प्रतीत होता है । जीव 
और जगत्‌ तथा ईश्वर के नित्यत्व एवं अनित्यत्व के विषय में जो प्रश्न- 
होते थे, उनको चुद्ध ने अव्याकृत बता दिया । इसी प्रकार जीव और 
घरीर के विपय में, भदाभेद के प्रश्त को भी उन्होंने अध्याकृत कहा हैं । 
जब कि ,भगवान्‌ महावीर ने उन्ही प्रश्नों का व्याकरण अपनी दृष्टि से 
किया है। अर्थात्‌ उन्हीं प्रश्नों को अनेकान्तवाद के आश्रय से सुलझाया है। 
उन प्रश्नों के स्पष्टीकरण में से जो दृष्टि उन्तको सिद्ध हुई, उसी का 
सावंश्रिक विस्तार करके अनेकान्तवाद को सवंवस्तु-ब्यापी उन्होंने बना 
दिया है । यह स्पप्ट है कि भगवान्‌ बुद्ध दो विरोधी वादों को देखकर 
उनसे बचने के लिए अपना तीसरा मार्ग उनके अस्वीकार में ही सीमित 
करते हैं, तव भगवान्‌ महावीर उन दोनो विरोधी वादों का समन्वय करके 
उनके स्वीकार में ही अपने नये मार्ग अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा करते 
हैं। अतएवं अनेकान्तवाद की चर्चा का प्रारम्भ बुद्ध के अव्याकृत प्रश्नों 
से किया जाए, तो उचित ही होगा । 
भगवान्‌ बुद्ध के अव्याक्ृत प्रश्न : 

भगवान्‌ बुद्ध ने निम्न-लिखित प्रश्नों को अव्याक्ृत कहा है-.४े 
« लोक शाइवत है ? 
» लोक अशादवत है ? 
- लोक अन्तबान्‌ है ? 
* लोक क्षनन्त है ? ' 
» जीव और द्वरीर एक है ? 
« जीव और शरीर भिन्‍न हैं ? 
, मरने के वाद तथागव होते है ? 


मत दा हा मद डर“ बता >ए ०२ 
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६०. आमम-पुग का जेन-दर्शन 


८. मरने के बाद तथागत नहीं होते? - » «5; हु 
९. मरने के बाद तथागत होते भी हैं, और नही भोन्‍होते-? ' 
१०. मरने के बाद तथागत न--होते हैं, और न--नहीं. होते हैं ? 

इन प्रइनों का संक्षेप तीन ही प्रइन में हैं--१. लोक की नित्यता 
अनित्यता और सास्तता-निरन्तता का प्रद जीव-घरीर के भेदाभेद 
का प्रन्‍न्त और ३. तथागत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति अर्थात्‌ 
जीत्र की नित्यता-अनित्यता का प्रइन” | ये ही प्रश्न भगवान्‌ वुद्ध के 
जमाने के महान्‌ प्रश्न थे और इन्हीं के विपय में भगवान्‌ बुद्ध ने एक तरह 
से अपना मत देते हुए भी वस्तुंत: विधायक रूप से कुछ नहीं कहा | यदि 
वे लोक या जीव को नित्य कहते, तो उनकों उपनिपद्‌-मान्य भाइवतवाद 
को स्वीकार वारना पंडता हैं और यंदि वे अनित्य पक्ष की स्वीकार करते 
तब चार्वार्क जैसे भौतिकवादी द्वारा संमत उच्छेदवाद को स्वीकार करना 
पड़ता | इतना तो स्पष्ट है कि उनको शाइवतवाद में भी दोप प्रतीत 
हुआ था और उच्छेदवाद को भी वे अच्छा नहीं समरभते थे । इतना 
होते हुए भी अपने नये वाद को कुछ नाम देनां उन्होंने पसंद नहीं किया 
और इतना ही कह कर रह गएं, कि ये दोनों चाद ठीक नहीं | अत्तएव 
ऐसे प्रश्नों को अब्याकृत, स्थापित, प्रतिक्षिप्त वता दिया और कह दिया 
कि लोक अज्ञाश्वत हो या शाइवत, जन्मे है ही,” मरण हैं ही | मैं तो 
इन्ही जन्म-मरण के विधात को बताता हैँ । यही मेरा व्याकृत है । और 
इसी से तुम्हारा भला होने वाला है | शेप 'लॉफादि की घाश्वततता आदि 
के प्रथ्न अव्याकृन है, उन प्रदनों का मैंने कुछ उत्तर नहीं दिया, ऐसा. ही 
समझो“ । के :2 

इतनी चर्चा से स्पप्ट हैं कि भगवान बुद्ध ने अपने मन्तब्य को विधि 
रूप से न रख कर अशाश्वतानुइछेंदवाद को ही स्वीकार किया है ।अथांति्‌ 
उपनिपदुमान्य नेति भेति की तरह वस्तुम्वरूप का निर्षेध-परकवा व्यात्यान - 


न्ज 





४३ इस प्रइन को ईयर के स्वतन्त्र अस्तित्व था नास्तित्व फा प्रइन भो कहा जा 


सकता है । का किट 
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: प्रमेष-सण्ड ६१ 


' करने का प्रयत्न किया है। ऐसा करने का “ कारण स्पप्द, यही है, कि 
तत्काल में प्रनलित वादों के दोपों की ओर उनकी दृष्टि गई और इस 
लिए उनमें से किसी वाद का अनुयायी होना उन्होंने पर्संद नहीं किया । 
इस प्रकार उन्होंने शक प्रकार से अनेकान्तवाद का रास्ता साफ किया । 
भगवान्‌ महावीर ने तत्तद्वादों के दोप और गुण दोनों की ओर दृष्टि 
दी। प्रत्येक बाद फा गुण-दर्शन तो उस बाद के स्थापक ने प्रथम से 
कराया ही था, उन विरोधीवादों में दोप-दर्गन भगवान्‌ बुद्ध ने किया | तव 
भगवान्‌ महावीर के सामने उन वादों के गुण और दोप दोनों आ गए। 
दोनों पर समान भाव से दृष्टि देने पर अनेकान्तवाद स्वत' फलित हो 
जाता है । भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीनवादों के गुण-दोपों की परीक्षा 
करके जितनी जिस बाद में सच्चाई थी, उसे उतनी ही मात्रा में स्वीकार 
'करके सभी वादों का समन्वय करने का प्रयत्न किया। यही भगवान्‌ 
महावीर का अनेकान्तवाद या विकसित विभज्यवाद है! भगवान्‌ बुद्ध 
जिन प्रइनों का उत्तर विधि रूप से देता नही चाहते थे, उन सभी प्रश्नों 
का उत्तर देने में अनेकान्तवाद का आश्रय करके भगवान्‌ महावीर समथ 
हुए । उन्होंने प्रत्येक बाद के पीछे रही हुई दृष्टि को समभने का प्रयत्न 
किया, प्रत्येक वाद की मर्यादा क्‍या है, अमुक. वाद का उत्थान होने में 
मूलतः क्‍या अपेक्षा होनी चाहिए, इस बात की खोज की,ओर नयवाद 
के रूप में उस खोज को दाशेसिकों के सामने रखा । यही नयवाद अने- 
कान्तवाद का मूलाधार वन गया । 


अब मूल जेनागमों के आधार पर ही भगवान्‌ के अनेकान्तवाद 
का दिग्दशन कराना उपयुक्त होगा। 


है है है ४. के 

पहले उन प्रश्नों को लिया जाता है, जिनको कि भगवान्‌ बुद्ध ने 
अव्याकृत बताया है । ऐसा करने से यह स्पप्ट होगा, कि जहाँ बुद्ध किसी 
एक वाद में पड़ जाने के भय से निपषेधात्मक उत्तर: देते है वहाँ भगवान्‌ 
महावीर अनेकान्तवाद का आश्रय करके किस प्रकार विधि रूप उत्तर 
देकर्‌ अपना पूर्व मार्ग प्रस्थापित करते है-- 


६२ आगम-युग फा जन-रशंन 


लोक की नित्यानित्यता और सान्तानन्तता : न्‍ 


उपयु क्त बौद्ध अव्याक्ृत प्रइनों में प्रथम चार लोक की नित्या- 
नित्यता ओर सास्तता-अनन्तता के विपय में हैं। उन प्रध्नों के विषय 
में भगवान्‌ महावीर का जो स्पष्टीकरण है, वह भगवती में स्कन्दक/ 
परिव्राजक के अधिकार में उपलब्ध है। उस अधिकार से और अन्य 
अधिकारों से यह सुविदित है कि भगवान्‌ ने अपने अनुयायियों को लोक 
के संबंध में होने वाले उन प्रश्नों के विपय में अपना स्पष्ट मन्तथ्य बता 
दिधा था, जो अपूर्य था । अतएवं उनके अनुयायी अन्य तीथंकरों से इसी 
विषय में प्रश्न करके उन्हें चुप किया करते थे। इस विपय में भगवान्‌ 
महावीर के शब्द ये हैं-- 

“एवं खलु मए खंदया ! चउब्विहे लोए पन्नत्ते, त॑ं जहा--वब्वओ लेत्तओ 
कालओ भावदशो । 

दव्वओ ण॑ एगे लोए सप्मते ६ । 

खेत्तनों ण॑ लोए अभसंखेज्ञाप्रो जोपणक्ोडाफकोडीओं आयपामपिषखंभेणं 
असंख्ेज्ञाओं जोपणफोडाकोडीओ परिवज्ेबेणं पन्नत्ता, भत्यि पुंण सप्मते २१ 

फालओ ण॑ लोए ण कयावि न आती, ने कयावि ने भवति, न कयाविन 
भविस्सति, भविसु पं भवति ये भविस्सइ य, धुवे घितिए सासते अवलए अब्यए 
अयटिठए णिच्चे, णत्यि पुण से अन्‍्ते 

भावओ ण॑ लोए अगंता वष्णपज्णवा गंधपज्मवा रसपज्मवा फासपज्मवां अ्ंता 
संठाणपण्जवा अपंता ग्रतयलहुयपज्जवा अणंता' अगदयलहुयपज्जवा, नत्यि पुणरों 


भनन्‍्ते ४ ॥ 
से सं खंदगा ! वध्वओ लोए सप्रंते, फेत्तरों लोए सप्नंते, कालतों लोए अण॑ते 


भावऔ लोएं अरणते । संग० २.१.६० ॥॒ 

इसका सार यह है कि लोक द्रव्य की अपेक्षा से सान्‍्त है, बर्योकि 
यह संख्या में एक है । किन्तु भाव अर्थात्‌ पर्यायों की अपेक्षा से लोक 
अनन्त है, क्योंकि लोकद्रब्य के पर्याय अनस्त हैं । काल की दृष्टि से लीक 





धंतक २ उद्देंश्क १ 
४ शतक ६ उदंशक ६ । सूत्रकृतांग१.१.४६४--भन्तय तनिदए लोए एंड 


धीरो ति पासई ।” 


प्रमेष-खण्ड श्रे 


अनन्त है अर्थात्‌ भाइवत है, क्योंकि ऐसा कोई काल नहीं जिसमें लोक 
का अस्तित्व न हो । किन्तु क्षेत्र की दृष्टि से लोक सान्‍्त हैं क्योंकि सकल 
क्षेत्र में से कुछ ही में लोक है” अन्यन्न नहीं । 


डक. 


इस उद्धरण में मुख्यतः: सान्‍्त और अनन्त झब्दों को लेकर 

अनेकान्तवाद की स्थापना की गई है। भगवान्‌ बुद्ध ने लोक की-- 
सान्‍्तता और अनन्तता दोनों को अब्याक्ृत कोटि में रखा है। तब 
भगवान्‌ महावीर ने लोक को सान्‍त और अनन्त अपेक्षा-भेद से 
बताया है । 

अब लोक की जाहइवतता-अशाब्वनता के विपय में जहाँ भगवान्‌ 
बुद्ध ने अव्याकृत कहा वहाँ भगवान्‌ महावीर का अनेकान्तवांदी मन्तव्य 
प्या है, उसे उन्हीं के शब्दों में सुनिए--- 

“सासए लोए जमालो, जप्न कयावि णासी, णो कयाचि ण सवति, ण 
कयाधि ण॑ भविस्सद भुवि घ भवईद ये, भवित्सइ ये. घुवे णितिए सासए अवखए 
अब्वए अवदिठए णिच्चे। 


बमसासए लोए जमाली, ज्ओ ओसप्पिणी भवित्ता उस्सप्पिणी भवह, उस्स- 
प्पिणी भवित्ता ओसप्पिणी भवह ।! भग० ६,.६.३८७ । 


जमाली अपने आपको अहन्‌ समता था, किन्तु जब लोक की 
घाश्वतता-अगाश्वतता के विपय में गौतम गणधर ने उस से प्रशइन पूछा 
तब वह उत्तरन दे सका, तिस पर भगवान्‌ महावीर ने उपर्युक्त समाधान 
यह कह करके किया, कि यह तो एक सामान्‍य प्रश्न है। इसका उत्तर तो 
मेरे छदमस्थ शिप्य भी दे,सकते है । न्‍ 


जमाली, लोक शाइवत हैं और अशाइवत भी । त्रिकाल में ऐसा 


एक भी समय नहीं, जब लोक किसी न किसी रूप में न हो अतएवं वह - ' 


णगाइवत है। किन्तु बह अशाइवंत भी है, क्योंकि लोक हमेशा एक रूप तो 
(हता नहीं । उसमें अवसपिणी और उत्सपिणी के कारण अवनति और 





४४ लोक का अभिप्राय है, पंचास्तिकाय। पंचाह्तिकाय संपूर्ण आकाश क्षेत्र 
किन्तु जेसा ऊपर बताया गया है, असंख्यात-कोदाकोटी योलन को परिधि में. हैं 


। 
| 


ह_४ड.. आगम-युग का जैन-दर्शन 


उन्नति और उत्सपिकी भी देखी जाती है। एंक रूप में--सर्व्था झादवत - 
में परिवर्तन नहीं होता अवएब उसे अश्ञाश्वत भी मानना चाहिए। * 
लोक क्या है : गम 

प्रस्तुत में लोक से भगवान्‌ महावीर का क्‍या अभिप्राय है यह भी 
जानना जरूरी है । उसके लिए नीचे के प्रदनोत्तर पर्याप्त हैं । 


“किमियं भंते, लोएत्ति पचुच्चइ ?” 
“गोयमा, पंचत्यिकाया. एस णं एवतिए लोएत्ति पवच्चइ | त॑ जहा धंम्म- 


त्थिकाए अहुम्मत्विकाएं जाब (आगासत्यिकाए) पोग्गलत्यिकाए।.. 5४ 7 ' 
भग० १२३.,४-४४१ ! 


अर्थात्‌ पाँच अस्तिकाय ही लोक है। पाँच अस्तिकाय ये हैं-- 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्विकाय, आकाज्मास्तिकाय, जीवास्तिकायथ और 
पुदूगलास्तिकाय । 


न क क कत । हि" ः श्र 


जीव-शरीर का भेदाभेद :. ...*#.,ै का 
जीव और घरोर का भेद है, या अभेद इस प्रश्न को -भी भगवान्‌ ' 
बुद्ध ने (अव्याकृत कोटि. में रखा है ।, इस..विपय में भगवानू।महावीर के 
मन्तव्य को निम्न-संवाद से जाना जा सकता है--न! ५३१५ सिवा 
“वाया भन्‍्ते, काये अन्‍्ने काये | है 
“गोयमा, आयाधि काये अस्मेधि काये |” 
तह भम्ते, काये अर्राथ कायें 7” 
ध्गोयमा, रुप दि काये अर्तावि वि काये । 
“एवं एक्क्रेयके पुच्छा । 
'गोधमा, सच्चिते वि काये अच्चित्ते वि काये! | भग० '१३.७.४६५॥ 
उपर्युक्त संवाद से स्पप्ट है कि भगवान्‌ महावीर नेगौतम के प्रश्न 
क्रे उत्तर में आत्मा को घरीर से अभिन्न भी. कहा है,और , उससे भिन्त 
भी कहा है । ऐसा कहने पर और दो प्रइन उपस्थित होते हैं, कि यदि 
शरीर आत्मा से अभिन्‍न है, तो आत्मा की .तरह यह अरूपी भी हीना , 
चाहिए और सचेतन भी । इन प्रश्नों का उत्तर भा -स्पप्ट रूप से दिया - 
'गया है'कि काय जर्थातृभरीर रूपी भी है और अरूपी भी । शरीर सचेतन 


री 4 आरइझचेतन भी 3] । ४४८ हर के ओजन्य पक है पट 38 


३९. 


| प्रमेष-प्ण्ड ट्ध्र 


जब घर।र को आत्मा से पृथक माना जाता है, नव वह रूपी 
और अचेतन हैं। और जब शरीर को आत्मा से अभिन्‍न भाना जाता 
है, तव भरीर अरूपी और सचेतन है । 
भेगवान्‌ बुद्ध के मत से यदि झगीर को आत्मा से भिन्‍न' माना जाए 
तब ब्रह्मचर्यवास संभव नहीं। और यदि अभिन्न माना जाए तब भी-बह्दा- 
चर्यवास संभव नहीं । अतएवं इन दोनों अन्‍्तों को छोड़कर भगवान्‌ से 
मध्यममार्ग का उपदेश दिया और झरीर के भेदाभेद केप्रश्न को अव्याक्ृत 
चवाया-- 

#ते जीव त॑ सरीरं ति मिषणु, दिदिठयां सत्ति अ्रह्मचरियवासों मे होति | अम्जं 
जोय॑ अ्ज्ज सरीर ति या भिवखु, विद्या सति ब्रह्मचरियवासो ने होति। एे ते 
भिवु, उभो अस्ते अनुपगस्स मज्केव तथागतो धम्मं देसेति->” संपुत्त जता 35 

कित्तु भगवान्‌ सहावीर ने इस विपय में म्रध्यममार्ग--अनेकान्त- 

बाद का आश्रय सेकर उपयु क्त दोनों, विरोधी वादों का समन्वय किया । 
यदि.आंत्मा शरीर से- अत्यन्त भिन्न: माना जाए तव॒कार्यक्रत कर्मी-का 
_फंलें उसे नहीं मिंलेना चोहिएँ । अत्यस्स॑मेंद 'मंनिंतें' वर इस! प्रकार 
अक्वतागम दोप की आपत्ति है। और यदि अत्यन्त अभिन्‍न मोना जाए 
तब शरीर का दाह हो जाने पर आत्मा भी नष्ट होगा, जिस से परलोक 
संभव नही रहेगा । इस प्रकार क्रत-प्रणाश दोप की आपत्ति होगी। 
अनंएवं इन्हीं दोनों दोपों को देखकर भगवान्‌ बुद्ध ने कह दिया कि भेद 
पक्ष और अभेद-पक्ष ये दोनों ठीक नही है। जब कि भगवान्‌ महावीर नें दोनों 
विरोधी बांदों का संमर्वय किया, और भेद और अमेंद दीनों पक्षों को 
स्वीकार कियां | एकान्त भेद और अभेद मालने पर जो दोंप होते है, के 
उभयवाद मानने पर नहीं होते। जीव और घरीर, का भेद,इसलिए 
मानना चाहिए कि शरीर का नाथ हो जाने पर भी आत्मा, दूसरे जन्म 
में मौजूद रहती है, या सिद्धावस्था में-अरीरी आत्मा भी होती है ।. अभेद 
इसलिए मानना चाहिए कि संसारावस्था में -क्षरीर और आत्मा का 
क्षार-ती रवत्‌!या अग्निलोह-पिण्डवत्‌-तादात्म्य होता: है इसीलिए काय से 
किसी वस्तुःका स्पर्श 'होने पर आत्मा-में संवेदनः होता'है और कायिक 
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कम का विपाक आत्मा में होता हैं। 7 


>> 
पा 


६६ आगम-पुग का जुन-दर्शन 


भगवती सूत्र में जीव के परिणाम दश गिनाए हैं यथा- 
गति-परिणाम, इन्द्रिय-परिणाम, कपाय-परिणाम, लेश्या-परिणाम 
योग-परिणाम, उपयोग-परिणाम, ज्ञान-परिणाम, चारित्र-परिणाम और 
द-परिणाम |" « #+भेग० १४-४, ५१४॥। 
जीव और काय का यदि अभेद- न माता जाए तो इस परिणामों 
को जीव के परिणामरूप से नहीं गिनाया जा सकता। इसी .प्रंकार 
भगवती में (१२.५.४५१) जो जीव के परिणाम रूप से वर्ण, गन्ध एवं 
स्पश का निर्देश है, वह भी जीव और घरीर के अभेद को मान कर हीं 
घटाया जे। सकता है ॥० ५ 0 5: 
' अन्यत्र गौतम के प्रब्ने के उत्तर में निश्चयपृर्व॑क भगवान्‌ ने कंहा 
है कि... मी 2 शा 
/गोयमा, अहमेयं जाणामि अहमेयं पासामि अहमेयं मुज्करांसि''“जं णं 
तहागयस्स कोवस्स सरूविस्स सकेम्मस्स सरागस्स सवेदगस्स समोहस्य सलेसस्स 
ससरोरस्स ताओ सरीराओ अधिप्पमुक्कस्स एवं पन्तयति--तं जहा काल्त्ते घा. जाव 
सुविकलते वा, सुन्भिगंघते वा तित्ते वा ,जाव महुरतते वा, कक्खडत्ते। वा जाव सुक्णत्ते 
वा ।” भग० १७,२. । प्‌ ; । 
, अन्यत्र जीव के कृष्णवर्ण पर्याय, का भी निर्देश है--भग० 
२५.४ । ये सभी निर्देश जीव-शरीर के अभेद की मान्यता पर निर्भर हैं । 
इसी प्रकार आचारांग, में आत्मा के विषय में जो ऐसे अब्दों का 
प्रयोग है--,. ,., स्् | 
धसब्घे सरा नियट्‌्टन्ति त्बका जत्यथ न विज्जति, मई तत्य न गाहिया । ओए 
अप्पइटठाणस्स लेयन्न । से न दीहे न हस्से न वटटे ने तंसे न चउरसे न परिमंडले 
न किप्हे न नोले न इत्यी न पुरिल्ते न झ्रन्नहा परिस्ने सन्‍्ते उदमा न विज्जए अरूयी 


सत्ता अपपस्स पर्य नत्यि 7” आचा० सु० १७०। 
बह भी संगंत नहीं हो सकता, यदि आत्मा णरीर से भिन्न न माना जाए ' 


ह शरीर भिन्न आत्मा को लक्ष्य करके स्पष्ट रूप से 'भगवान्‌ ने कहा है, कि 
उसमें वर्ण-गन्ध-रस-स्पर्ण नहीं होते- * "' ' हो 

'गोयसा | अहूं एंपं जाणामि, जाव जं णें तहागयस्स जीचस्स अकृबिस्स 
अकम्मस्स अवेदस्स अलेसस्स अस्तरीरस्स ताओ सरीराओ विप्पमुषरुस्स नो एप 
पन्नायति-तं जहा कालत्ते वा जाब लुबखते बा ।/ भगवती० १७.२. । 


+ प्रमेष-धण्ड ६७ 


चार्वाक घरोर को ही आत्मा मानना था और ओऔपनिपद ऋषि- 
गण आत्मा को शरीर से अत्यन्त भिन्न मानते थे ।, भगवान्‌ बुद्ध को इन 
दोनों मतों में दोष तो नजर आया, किन्तु वे विधि रूप से समन्वय न 
कर सके | जब कि भगवान्‌ महावीर ने इन दोनों, मतों का समन्वय 
उपर्युक्त प्रकार से भेद और अभेद दोनों पक्षों का स्वीकार कर के किया | 


|] 


जोव की नित्यानित्यता : 


मृत्यु के बाद तथागत होते है कि नहीं इस प्रश्न को भगवान्‌ बुद्ध 
ने अव्याकृत कोटि में रखा है, क्योंकि ऐसा प्रश्न और उसका उत्तर 
साथक नहीं, आदि ब्रह्मचर्य के लिए नही, निर्वेद, निरोध, अभिज्ञा, संवोध 
भीर निर्वाण के लिए भी नही । ' े 


आत्मा के विपय में चिन्तन करना यह भगवान्‌ बुद्ध के मत से 
अयोग्य है । जिन प्रइनों को भगवान्‌ बुद्ध ने अयोनिसों मनेसिकार-विचार 
का अयोग्य ढंग-कहा है, वे ये हैं---/मैं भूतकाल में था कि नहीं था ? 
मैं भूतकाल में कंसा था ? मैं भूतकाल में क्या' होकर फिर क्‍या हुआ ? 
में भविष्यत्‌ काल में होऊँगा कि नहीं ? मैं भविष्यत्‌ काल में 'क्‍्या 
होऊंगा ? मैं भविष्यत्‌ काल में केसे होऊँगा ? मैं, भविष्यत्‌ काल में क्‍या 
होकर, क्‍या होऊंगा ? मैं हूँ कि नहीं ? मैं क्‍या. हूँ ?- मैं कैसे हें / थह 
सत्त्व कहाँ रो आया ? यह कहाँ जाएगा ?” 5 ८ * 


भगवान्‌ बुद्ध का कहना है, कि अयोनिसो मनसिकार' से नये 
आखब उत्पन्न होते हैं और उत्पन्न आख्रंव वृद्धिगन होते हैं। अतएव 
इन प्रदनों के विचार में लगना साधक के लिए अनुचित है 


$ छः 


इन प्रइनों के विचार का फल बताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने कहां।है'कि 
अयोनिसो मनसिकार' के कारण इन छह दृष्टिओं में से कोई एक दृष्टि 
उत्पन्न होतो है। उमप्तमें फेंसक्र अज्ञानी पृथग्जन जरा-मरणादि- से मुक्त 
नहीं होता-- ' जन - न 


हे 





४८ संयुत्तनिकाय ऋएा )23 हरा 80; मण्किमनिकाय घुलमालुंक्पसुत्त ६३, 


४+ भक्किसनिकाय-सब्बासयसुत्त, २ क्र ता - 5» ॥ , 7: 





ध्द भागम-पृंत का जैन दर्शन 


१. मेरी आत्मा है । 
मेरी आत्मा नहीं है | ' 
में आत्मा को आत्मा समझता हूँ । ु बीज 
४. मैं अनात्मा को आत्मा समभता हैँ। ह 

४. यह जो मेरी आत्मा है, वह पृण्य और पाप कर्म के विपाक 
की भोक्ता है । इज न मे हन्पर न - 


4 जे 
.._ ६. यह मेरी जात्मा नित्य है, शरव है, भाश्वत है, अविप्रिणाम- 
धर्मा है, जंसी है वेसी सदेव रहेगी” |. . .. ०. 
अतएब उनका उपदेश है कि इन प्रश्नों को/छोड़कर दुःख, 
दुःखसमुदय, दुःखनिरोधर और दुःखनिरीध का मार्ग इन चार आर्यसत्यों 
के विपय' में ही मन को लगाना चाहिए । उत्ती-से आमख्रव-निरोध होकर 
निर्वाण-लाभ हो सकता है ! 5 छह ला बी ड हो... ५६ 
भगवान्‌ बुद्ध के इन उपदेणों के विपरीत ही "भगवान्‌ महावीर का 
उपदेश हैं। इस वात की. प्रतीति प्रथम अंग आचारांग के प्रथम वाक्य 
से ही हो जाती है - हर भय ु 
/इहमेगेसि नी सन्ना भवई ते जहा--पुरत्यिमाओ वा दिसाओ 'आगओ अहमंसति, 
हिणाओं 'या....प्रश्नयरीयाओ था दिसताओ था अणुदिसाओ था आगओ अहमंत्ति । 
एवमेग्रेंति मो. नॉयं भवह-अत्थि में आया उपवाइए, नत्यि में जाया उववादए, के 
भहं आसी, के या इओ -चुझ्नो इह पेषचचा भविस्प्ामि ? का 
"से ज॑ पुण जासेज्जा सहसम्मुइयाएं परवागरणोणं अन्न सि वा अग्तिए सोच्चा 
ते जहा पुरत्यि माओो.. .एवमेगेति नाथं भवइ--अत्थि में भाया उववाइए जो इमाओ 
दिसाओ अखुदिसाओं था अणुसंचरइ सब्वाओ दिसाओ अणुदिसाओ सोहूं-से आयाचाई 
लोगावाई, कम्माताई, किरियावाई ।” ** ! 
भगवान्‌ महावीर के मत से जब तक अपनी या दूसरे की बुद्धि से 
यह पत्ता न लग जाये कि. मैं. या मेरा जीव 'एके गति से टूसरी' गति को 
प्राप्त होता है. जीव कहाँ से आया, कौन था और कहाँ जायगा-? 
तब तक कोई जीव आत्मवादी नहीं हो सकता लोकवादी नहीं हो सकता | 


रज 


ल्‍१छ 
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कर्म और क्रियावादी नहीं हो सकता । अतएवं आत्मा के . विपय में 
विचार करना, यही संवर का और मोक्ष का भी कारण है । जीव की 
गति और आगति के ज्ञान से मोक्षताभ होता है । इस बात को भगवान्‌ 
महावीर ने स्पप्ट रूप से कहा है-- हर 

' डहु आगईं गईं परिक्षाय अच्चेइ जाइमरणस्स वडुम्ग विवायरए 
आचा० १.५-६. 

यदि तथागत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति के प्रश्न को ईइवर 
जेस किसी अतिमानव के पृथक्‌ अस्तित्व और नास्तित्व का प्रइन 'सममा 
जाए तो भगवान्‌ महावीर का इस विपय में मन्तव्य क्या है, यह 'भी 
जानना आवश्यक है। चंदिक दर्शनों की तरह शाश्वत सर्वज्ञ 'ईश्वर को 
जो कि संसारो कभी नही होता, जैन धर्म में कोई स्थान नही । भगवान्‌ 

महावीर के अनुमार सामान्य जीव ही कर्मो का नाश करके 'शुद्ध स्वरूप 
को प्राप्त होता है, जो सिद्ध कहलाता है । और एक बार 'शुद्ध होने के 
बाद बहू फिर कभी अशुद्ध नहीं होता । यदि भगवान्‌ बुद्ध तथागत कई 
मरणोत्तर स्थिति का स्वीकार करते तब ब्रह्मवाद या शाइवतवाद 'फी 
आपत्ति का भय था और यदि वे ऐसा कहते कि त्तथागत मरण के बाद 
नहीं रहता, तब भौतिकवादियों के उच्छेदवाद का प्रसंग आता । अत- 

एवं इस प्रइन को भगवान्‌ बुद्ध ने अव्याकृत कोटि में रखा । परन्तु भगवान्‌ 
ने अनेकान्तवाद का आश्रय करके उत्तर दिया है कि तथागत या अहंत्‌ 
मरणोत्तर भी है, क्योंकि" जीव द्रव्य तो नप्ठ होता नहीं, वह सिद्ध 
स्वरूप बनता है | किन्तु मनुष्य रूप जो -कमकृत है वह नप्ट हो जाता 
है । अत्एवं सिद्धावस्था में ,अहँत्‌ या तथागत अपने पूर्वरूप न्‍में नहीं भी 
होते हैं। नाता जीवों में आकार-प्रकार का जो कर्मकृत भेद संसारावस्था 
में होता हे, बह सिद्धावस्था में नहीं, क्योंकि बहाँ कमे। भी 'नहीं-- 

“कम्मओ ण॑ भंते जीवे 'नो अकम्मयो विभत्तिभादं परिणमद्द, रूम्मभो पं 
जए णो अकम्मओ विभत्तिभावं परिणमद ४ 

“हुता गोयमा »  'भगवतोः१२.५४५२॥ 





४) तुलना-“अत्थि सिद्धी असिद्धी वा एवं सन्‍ने॑ निवेसए ॥/“सेश्रकृत्तांग २.५,२५ 
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'. इस प्रकार हम देखते हैं कि जिन प्रश्नों को भगवान 'बुद्ध 
निरथक' बताया है, उन्ही प्रन्‍नों से भगवान्‌ महावीर ने: आध्यात्मिक 
जीवन का प्रारंभ माना है । अनंएवं उन ' प्रश्नों को 'भगवीन्‌ महावीर' 
ने भगवान्‌ बुद्ध की तरह अब्याकृत कोटि में न रखकर व्याकृत' हीं किया 
है ..-इतनी सामान्य चर्चा के बाद-अब आत्मा की नित्यता-अनित्यता के 
प्रस्तुत प्रश्न पर विचार किया जाता है न 2 

. भगवान बुद्ध क़ा.बाहना है कि. तथागत मरणानन्तर होता है या 
नहीं--ऐसा प्रइन अन्यती्थिकों को भज्ञान | के कारणः होता है । उन्हें 
रूपादि”* का अज्ञान है, अतएव वे ऐसा प्रश्त करते है ।5 वे रूपदि को 
आत्मा समभते हैं, या आत्मा को , झृपादियुक्त समभते, है; या आत्मा में 
रूपादि को समभते, हैं, या रूप में. आत्मा को, समभते हैं, जब॑ किःत्थागत्त 
बसा नहीं |समभते३ ।|अतएव सथागत को चैसे प्रश्न भी नहीं उंठते और 
दूसरों के ऐसे प्रदन को वे अव्याकृत जताते है ।'मरणानन्तर रूप ' बेदना 
आदि अ्रहीण हो जाता. है । अतएवं अब. प्रज्ञापत्ता के साधन रूपादि के न 
होने से तथागत के, लिए 'है' या “हीं:है' 'ऐसा व्यवहार किया नहीं जा 
सक्रता । अतएव मरणानन्तर तथागंत 'है' या "नहीं है! आदि प्रंदनों 
को, में अव्याकृत बताता हूँ. ।॥ .. ५ हर कह ५ 

, ४ हैंमे »पहिले बतला आए हैं! कि, /इस प्रश्न: के उत्तर में! भगवान्‌ 
बुद्ध को भाइवतवाद या उच्छेदवाद में पड़ जाने का डर था, इसलिए 
उन्होंने इस प्रश्त का अच्याकृते कोटि में रखा है'।“ जवं कि भगवान्‌ 
महात्रीर , मे दोनों बादों का समन्वय स्पप्ट रूप 'से किया है। अंतएब 

उन्हें; इस प्रयन' को अब्याकृत:कहने ! की आवश्यकता ही नहीं । उन्हें 

जो व्याकरण किया है।उसकी चर्चा नीचें की जाती है। 

भगवान्‌ महावीर ने जीव को अपेक्षा भेद से जञादवत और अश्ञा- 

इवत कहा है | .इस.की .स्पृष्टतू] के, लिए. निम्न, संवाद ;पर्याप्त है 
घ्ीवा ण॑ भन्‍्ते कि सासया अज़ासपा कर ५. ॥॥॥ 3. 37 4 0 52 
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४२ संयुत्तनिकाय -ऋडओा।, ॥. 
५3 बही जा।७, 8 हि 
५३ बहीँ जातए, ], हवन ७ का दा 8 ही या 
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पगोयसा, जीवा सिय सासया सिय असासया। भोयमां, देव्वट्ठयाएं 
साया भावदठपाएं असासया 7-भगवती ७.२.२७३.। - 
स्पप्ट है कि द्रव्याथिक भर्थात्‌ द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य 
है और भाव अर्थात्‌ पर्याय की दृष्टि से जीव अनित्य है, यह मन्तव्य _ 
भगवान्‌ महावीर का है । इसमें ग्राश्वतववाद और उच्छेदवाद दोनों के 
समन्वय का प्रयत्न हैं। चेतन--जीव द्रव्य का विच्छेद कभी नहीं होता 
इस दृष्टि से जीव को नित्य मान करके भाइवनवाद को प्रश्नय दिया है 
और जीव की नाना अवस्थाएँ जो स्पप्ट रूप से विच्छिन्न होती हुई 
देखो जाती है, उनकी अपेक्षा से उच्छेदवाद को भी प्रश्नय दिया । 
उन्होंने इस बात को स्पप्ट रूप से स्वीकार किया है कि ये अंबस्थाएँ 
अस्थिर है इसीलिए उनका परिवतेन होता है, किन्तु चेतन द्रव्य घाध्वत , 
स्थिर हैं। जीवगत बालत्व-पाण्डित्यांदि अस्थिर धर्मों का परिवतेनः.., 
होगा, जब कि जीवद्रव्य तो--शाश्वत ही रहेगा । 
से नं भंते अथिरे पत्तोटुटइ, नो घिरे पलोट्टइ, अथिरे भज्ज॥ई नो धिरे 
भज्जईइ, सातए बालए चालियत्तं असासयं, सासए पंडिए पंडियत्तं असासय ? 
“हुंता मोयमा, अधिरे पलोट्डइ जाव पंडियत्त असास॒य॑ ।! रे 
भगवती- १.६.६०। 
द्रव्याथिक नय का दूसरा नाम अव्युच्छित्ति नय है और भावा- 
थिकनय का दूसरा नाम व्युच्छित्तिनय है । इससे भी यही फलित होता है 
है कि द्रव्य अविच्छिन्न ध्रवः शाश्वत होता है और पर्याय का विच्छेद- 
नाश होता है अतएंवं वह अंज्रुव अनित्य आइ्वत्त है। जीव और उसके 
पर्याय का अर्थात्‌ द्रव्य और पर्याय का परस्पर अभेद और भेद भी इष्ट 
। इसीलिए जीव द्रव्य को जैसे भाबघ्वतत और अशाश्व॑ंत बंताया, इसी 
प्रकार जीव के नारक, वेमानिक आदि विभिन्न पर्यायों को भी शाश्वत 
आर अदश्वाष्वत्त बताया है। जस जीव को द्रव्य की अपेक्षा से अर्थात्‌ जीव ' 
द्रव्य की अपेक्षा से नित्म कहा है वेसे ही सारक को भी जीव द्रव्य 'को 
अपेक्षा से नित्य कहा है । और जैसे जीव द्रव्यःकोः;नारकादि पर्याय की * 
अपेक्षा से अनित्य कहा है वेसे ही नारक्‌ जीव को भी नारकत्वरूप पर्याय 
का अपेक्षा से अनित्य ,कहा 


4 
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' ब्नेरहया थ॑ भंते कि सासया असासयाय /+ ३ 7. 57७ 
“गोयमा, सिय सासया सिथ-असासयां ५... ०-० कप ह# मा 
“से केणट्ठेणं भंते एवं दुच्चद 7! ० 
“गोयमा, अब्बोच्छित्तिणयट्‌्ठयाए.. सासथा, . वोच्छित्तिणयददयाए ._ 

असासया । एवं जाव वेमाणिया ।” भगवती ७,३.२७६ | 

जमाली के साथ हुए प्रश्नोत्तरों में भगवान्‌ ने जीव की शाश्व- , ' 

तता के मन्तव्य का जो स्पप्टीकरण किया है, उस से नित्यता से उनका. 

क्या मतलब है व अनित्यता से क्‍या मतलब है--यह विल्लकुल ,,स्पप्ट, 
हो जाता है-- हु | | 
/सासए जोबवे जमाली, ज॑ंन कयाह णासी, णो कयावि न भवति, ण 
कयावि ण भविस्सइ, भुवि च भवई य भविस्सद् य, घ॒वे णितिए सासए अक्सए अव्यए 

अयदिठए णिच्चे ] असांसए जोवे जमालों, जन्‍्ने नेरइए भवित्ता तिरिक्लजोणिए'' 

भव 'तिरिक्सजो णिए भवित्ता मणुस्से भवह सणस्से भवित्ता देवे भव! 
' 5: भगवेतो ६६,३८७ | १,४.४२१) 
+ तीनों कंरल में' ऐस/-कोीई समय नहीं जवे कि जीय॑ स॑ हो गें/इसी लिए 
जीव बाइ्वरत, ब्रुव एवं नित्य कहां जाता है। किर तु जीव नारक मिट 
कर तिरय॑ंचर होता है. ओर तिय॑च मिट कर मनुष्य होता हैं--इस प्रकार 
जीव क्रमश: नाना अवस्थाओं को प्राप्त करता है। अतएवं उन अवस्थाओं 
की अपेक्षा से जीव अनित्य अशाश्वत अश्ुव है। अर्थात्‌ अवस्थाओं के 
नाना होते रहने पर भी , जीवत्व कभी लुप्त नेहीं होता, ;पंर,जीव की 
अवस्थाएं लुप्त होती रहती है । .. इसोलिए . जीव शाइवत., :और 

अशायवत है । .,. ,. कल न 

... इस व्याकरण,में औपनिपद ऋषिसम्मत आत्मा की' नित्यता और 
भौतिकवादिसम्मत आत्मा .की अनित्यता के समस्वय का सफल प्रयत्न 
है । अर्थात्‌, क्षमवात बुद्ध के अश्ाइवतानुच्छेदवाद “के,स्थान में शाइवतो- 
च्छेदवाद की;स्पप्टरूप से प्रतिप्ठा की गई है-। - हे 
जीव 'की/'सान्तता-भनन्‍्तताइा 7५ ० लि या 
जैसे लोक की साल्तता और निरन्तता के प्रश्न को भगवान्‌ घृ ने 5 


प्रा 


अव्याकृत बताया है,. वेसे जीव की सान्तता और ' निरन्तेंता के प्र 


कः ] 
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विपय में उनका मन्‍्तव्य स्पष्ट नहीं है। यदि कान की अपेक्षा से ' 
सान्तता-निरन्तता विचारणीय हो, तो तव तो उनका अच्याकृत. मत 
पूर्वोक्त विवरण से स्पप्ठ हो जाता है । परन्तु द्रव्य की दृष्टि से या देश 
की-क्षेत्र की दृष्टि से जीव की सान्तता--निरन्तता के विपय में उनके 
विचार जानने का कोई साधन नहीं है। जब कि भगवान्‌ महावीर ने जीव 
की सान्‍्तता-निरन्तता का भी विचार स्पष्ट रूप से किया है, क्योंकि उनके 
मत से जीव एक स्वृतन्त्र तत्त्व रूप से सिद्ध है। इसी से कालकृत नित्या- 
नित्यता की तरह द्रव्य-क्षेत्र-भाव की अपेक्षा से उसकी सान्तता-अनन्तता 
भी उन को अभिमत है। स्कंदक परिव्राजक का मनोगत प्रश्न जीव की 
सान्तता-अनन्तता के घिपय में था, उसका निराकरण भगवान्‌ महावीर 
ने इन शब्दों में किया है-- 

'जे विय सखंदया, जाथ सभन्‍्ते जीवे अणंते जीवे तस्सवि थे ण॑ एयमद्ठे- 
एदं खजु जाघ दब्दओों णं एगे जीचे सप्रत्ते, खेत्तो ण॑ जीवे मसंजेज्जपएसिए असंखेक्ण- 
पएसोगादे अत्थि पुण से भंते, कालभो ण॑ जीवे न कयावि न आसि जाघ निच्चे नत्यि 
पुण से प्रंते, भावओजोी णं॑ जीवे अणंता णाणपण्जवा अणंता दंसणपज्जवा अणंता 
घरित्तपज्जवा अणता अगुस्लहुयपउ्जवा नत्यि पुण से झंते ।” भगवती २.१.६०। 
सारांश यह है कि एक जीव व्यक्ति-- | 

द्रव्य से सान्‍्त । , को 
क्षेत्र से सान्‍त । 

काल से अनन्त और 

भाव से अनन्त है । 


इस प्रकार जीव सान्‍्त भी है'और अनन्त भी है, यह भगवान्‌ _ 
महावीर का मन्तव्य है। इसमें काल की दृष्टि से, और 'पर्यायों की 
अपेक्षा से उसका कोई अन्त नही । किन्तु वह द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा 
से सान्‍्त है'। यह, कह करके भगवान्‌ महावीर नेःआत्मा के "अणोरणीयानु 
महतो महीयान्‌” इस औपनिपद मत का निराकरण किया हैं। क्षेत्र की 
दृष्टि से आत्मा की व्यापकता यह भगवान्‌ का मन्तव्य नहीं । और एक 
आत्मद्रव्य ही सब कुछ है, यह भी भगवान्‌ महावीर को मान्य नहीं । 


७६ आगम-्फा का जैन-दर्क्षन 


अवस्था से क्मकतृ त्न अवस्था का भेंद होने पर-भी .ऐकान्तिक. उच्छेद- 
वाद की आपत्ति इसलिए नहीं आती कि भेद “होते -हुए भो।-जीवद्रव्य 
दोनों अवस्था में एक ही मौजूद है । ु ३ “जो 
द्रव्य-विच्ार : 

द्रव्य और पर्याय का भेवाभेद--भगवती में द्रव्य के विचार प्रसंग. 
में कहा है कि द्रव्य दो प्रकार का है 

१. जीव द्रव्य हु 

२. अजीव द्रव्य । ि 

अजीव द्रव्य के भेद-प्रभेद इस प्रकार हैं-- 





अर्जीच द्रव्य 
रे | ते ॥/ ०६ 
| आए के 
रूपो / ” ,.., - :-  अख्यी , 
१. पुदुगलास्तिकाय - ह '»« १. धर्मास्तिकाय '- 
२. अधर्मास्तिकाय 
३. आकाशास्तिकाय ,' 
, , “ ' '॥।” ४. अंद्धासमय 


सब मिलाकंर छ,. द्रव्य होते हैं 4 १ धर्मास्तिकाय, -२ अधर्मास्ति- 
काय, ३ आकाशास्तिकाय, ४ ' जीवास्तिकाय, ५ परुदुगलास्तिकाय और 
६ काल (अद्धासंमय).। ' 2 पं 
इनमें से पाँच प्रब्य अस्तिर्काय कहे जाते है”! । क्‍यों कि उनमें 
प्रदेशों के समूह के कारण अवयेबी द्रव्य की कल्पना संभव है । 
पर्याय-विचार में पर्यायों के भी दो भेद-वत्ताए है. -- “ 
जीव-पर्याय ओर , 2, 
२ अजीव-पर्याय मी 
_। ४७४ भगवती २४.२ रोड. 


७९ भ्रगवत्ती २.१०.११७। स्वथानांग सु० ४४१. 
६० भगवती २५५४. । प्रज्ञापता पद ५. 





4 


प्रभेष-सण्ड ७७ 


पर्याय अर्थात्‌ विशेष समभाना चाहिए । 

सामान्य-द्रव्य दो प्रकार का है--तियंगू और ऊध्वेता | जब 
कालकूृत नाना अवस्थाओं में किसी द्रव्य विशेष का एकत्व या अस्वय 
या अविच्छेद या श्र वत्व विवक्षित हो, तव उस एक अन्वित अविच्छिन्न 
ध्रव या घाध्वत अंश को ऊब्वंता सामान्यरूप द्रव्य कहा जाता है। एक 
ही काल में स्थिति नाना देश में वतंमान नाना द्र॒ब्यों में या द्रव्यविशेषों 
में जो समानता अनुभूत होती है वही तिर्यग्सामान्य द्रव्य है । 


जब यह कहा जाता है, कि जीव भी द्रव्य है, धर्मास्तिकाय भी 
द्रव्य है, अधर्मास्तिकाय भी द्रव्य है इत्यादि; या यह कहा जाता है कि 
द्रव्य दो प्रकार का है--जीव और अजीव । या यों कहा जाता 
है कि द्रव्य छह प्रकार का है--धर्मास्तिकाय आदि, तब इन सभी वाकयों 
में द्रव्य का अर्थ नियंग्सामान्य है । और जब यह कहा जाता है, कि जीव 
दो प्रकार का है*' संसारी और सिद्ध; संसारी जीव के पाँच भेद हैं- 
एकेन्द्रियादि; पुदुगल चार प्रकार का है--स्कंघ, स्कधदेश, स्कंधप्रदेश 
और परमाणु इत्यादि, तव इन वाक्यों में जीव और पुदुगल शब्द 
तियंग्सामान्यरूप द्रव्य के बोधक है । 


परन्तु जब यह कहा जाता है, कि जीव द्रव्याथिक से शाइवत है 
और भावाथिक से अशाइवत है--.तव जीव द्रव्य का मतलब ऊध्वंता- 
सामान्य से है | इसी प्रकार जब यह कहा जाता है कि अव्युच्छित्तिनय की 
अपेक्षा से, नारक** शद्ञाइवत्त है, तब अव्युच्छित्तिमनयका विपय जीव भी 
ऊध्वतासामान्य ही अभिप्रेत है । इसी प्रकार एक जीव की जब गति 
आगति का बिच्नार होता है अर्थात्‌ जीव मरकर्‌ कहाँ जाता है” या जन्म 
के समय वह कहाँ से आता है इत्यादि विचार-प्रसंग में सामान्य-जीव 





53 भगवती १.१.१७. १,८५.७२. 

६३ प्रज्ञापनापद १, सस्‍्मानांग सु० ४४५८. 
53 भगवती ७.२,२७३, 

54 भगवती ७.३.२७६. 

४५ भगवती शतक, २४, 
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७८ आपयम्र-पुग का जेन-दरशंत 


बब्द या जीव विधेप नारकादि दाब्द भी ऊध्वंता सामान्य रूप“जीव द्रव्य 
के ड़ी बोधक है पी । 8 

जब यह कहा जाता है कि प्रुदूगल तीन प्रकार का,है**--प्रयोग- 
परिणत, मिश्रपरिणत और विश्नसापरिणत / तब - पुदूगल द्ाब्द का अथे 
तिय॑स्सामान्य रूप द्रव्य है । किस्तु जब-यह कहा जाता है कि पुदृगल 
अतीत, वर्तेमान और अनागनत तीनों कालों में ,शाश्वत है; तब पुदूगल 
शब्द से ऊध्वेता सामान्य रूप द्रव्य विवक्षित है । इसी प्रकार -जब-एक 
ही परमाणु पुदूगल के विपय में यह कहा जाता है कि वह द्रव्याथिक 
दृष्टि मे शाश्वत है,< तब वहाँ परमाणु पुदुगलद्॑व्य शब्द से ऊर्ध्वता 
सामान्य द्रव्य अभिष्रेत है । 
पर्याय-विचार 

जंसे स्रामान्य दो प्रकार का है, जैसे पर्याय भी दो 
प्रकार का है। तिय॑द्धव्य या तियंग्सामान्य के आश्रय से जो, वि 
विवज्षित हों, वे तियंक्‌ पर्याय हैं और ऊध्वेता सामान्य, रूप श्र व शाइवत्त 
द्रव्य के आभश्य से जो पर्याय ,विवक्षित- हों, थे ऊध्वतापर्याय हैं | नाना 
देश में स्वतन्त्र पृथक्‌ पृथवः जो द्रव्य' विशेष या व्यक्तियाँ हूँ. वे तियंरद्रव्य 
की पर्याय हैं, उन्हें विधेप भी कहा जाता है। और नाना काल में एक 
ही शाश्वत द्रव्य की--ऊध्वंतांसामान्य की जो नाना अबस्थाएं हैं, जो 
नांना विशेप हैं, वे ऊष्वंता सामान्य रूप द्रव्य के पर्याय है, उन्हें परिणाम 
भी कहा जाता है । 'पर्याय' ऐवं 'विश्ेष॑ शब्द के द्वारा उक्त दोनों प्रकार 
की पर्यायों का बोध आगमों में कराया गया है । किन्तु परिणाम शब्द 
प्रयोग केवल ऊरध्व तासामान्यंरप द्रव्य के पर्यायों के अर्थ में ही किया गया है । 
५. गौतम ने जये भगवान्‌ से पूछा कि जीवेपर्याय कितने हैं--संख्यात, 
अंसंब्यात,' या' अनन्त ? तव भंगवान्‌ ने उत्तर दिया कि जीवपर्याय 
अनस्त हैं। ऐसा कहने का कारण बताते . हुए उन्होंने कहा है कि 
असंत्यात नारक हर असंख्यात असुर कुमार है, भावत्‌ असल्यात स्तनित 


कनननय+ 


प हक टी 


*६ भगवती ५.१ | 
भगवती १.४.४२. 


४८ भ्गयती १४.४.४१९. ' 


- , प्रमेय-सण्ड छ& 


कुमार है, असंस्यात पृथ्वीकाय हैं यावत्त असंख्यात वायुकाय हैं, अनन्त 
वनस्पतिकाय हैं, असंख्यात द्वीन्द्रिय है यावत्‌ असंख्यात मनुष्य हैं, असंख्यात 
बानव्यंतर हैं यावत्‌ अनन्त सिद्ध है। इसीलिए जीवपर्याय अनन्त हैं । यह 
कथन प्रज्नापना के विज्लेष पद में सथा भगवती में (२५.५ ) हैं। भगवती 
में (२५.२ ) जहाँ द्रव्य के भेदों की चर्चा है, वहाँ उन भेदों को प्रज्ञापना- 
गत पर्यायभदों के समान समझ लेने को कहा है । तथा जीव और 
अजीव के पर्यायों को ही चर्चा करने वाले समूचे उस प्रशापना के पद 
का नाम विशेषपद दिया गया है ५ इस से यही फलित होता है कि प्ररतुत 
चर्चा में पर्याय शब्द का अर्थ विशेष है अर्थात्‌ नियेक्‌ सामान्य की अपेक्षा 
से जो पर्याय हैं अर्थात्‌ विशेष विशेष व्यक्तियाँ है, वे ही पर्याय हैं। 
सारांग यह है कि समस्त जीव गिने जाएं तो वे अनन्त होते हैं अत- 
एवं जीवपर्याय अनन्त कहे गए है । स्पप्ट हैं कि ये पर्याय तियंग्सामान्य 
की दृष्टि से गिनाए गए हैं । 

प्रस्तुत में पर्याय शब्द तियंग्सामान्य के विज्ञेप का वाचक हैं । यह 
यान अजीब पर्यायों की गिनती से भी स्पप्ट होती है ; अजीव पर्यायों 
की गणना निम्नानुसार है--(प्रज्ञापना पद ५) 


अजीब पर्याय 
तल रकज हि मल * 
| ../ |] 
अरूपी ख्पी 
१. धर्मास्तिकाय १. स्कंध 
२. भर्माश्तिकायदेश २. स्कंधदेणग 
३ धर्मास्तिकाय प्रदेश ेल्‍ ३. स्कवप्रदेश 
४' अधर्मास्तिकाय ४. परमाणुपुद्गल 
प्‌. » देश 
६. ,, प्रदेणग 
७. आकाभास्तिकाय 
८. » देंगे 
* 8. » प्रदेश 
१०. अंद्धासमय 


८०... आगम-यपुग का ज॑न-वर्शन 


किन्तु जीवविशेपों में अर्थात्‌ नारक, देव, मनुष्य, ति्यंच और 
सिद्धों में जब पर्याय का विचार होता है, तव विचार का “आधोर 
बिलकुल बदल जाता है। यदि उन विशेषों की असंखूयात यो. अनन्त 
सख्या के अनुसार उनके असंख्यात.या ,अनन्त पर्याय कहे जाएं तो यह 
तियंग्सामान्य की दृष्टि से पर्यायों का कथन समझना चाहिए परंतु 
भगवान्‌ ने उन जीवविश्रेवों के पर्याय के प्रदन, में स्वेत्र अनन्त पययि 
ही वताए है ।* नारक जीव व्यक्तिश्वः असंख्यात्‌ ही , हैं, अनन्त नहीं 
तो फिर उनके अनन्त पर्याय कैसे ? नारकादि सभी ,.जीवविशेषों के 
अनन्त पर्याय ही भगवान्‌ ने बताए है | तो, इस पर,से यह समभना चाहिए ' 
कि प्रस्तुत प्रसंग में पर्यायों की गितती का आधार बदल गया है ।-जीव- 
सामान्य के अनन्बपर्यायों का कथन तियंग्सामान्य के, पर्याय की दृष्टि से 
किया गया है, जब कि जीवविशज्ञेप मारकादि-के अनन्त पर्याय का कथन 
ऊध्वतासामान्य को लेकर किया गया है, यह मानता पड़ता है |. किसी , 
एक नारक के अनन्तपर्याय घटित हो, सकते, हैं, इस वात का स्पष्टीकरण 
यों किया गया है-- 0 20 हे दल 27 
“एक सारक दूसरे नारक से , द्रव्य की, दृष्टि से तुल्य है; प्रदेगों 
की अपेक्षा से भी तुल्य है, अँवाहना. की अपेक्षा से स्यात्‌ चतुःस्थान से 
हीन, स्यात्‌ भतुल्य, स्यात्‌ चतुःस्‍्थान से अधिक है स्थिति 
की अपेक्षा से अवगाहना के समान है, किन्तु इयाम वण्ण, पर्याय 
की अपेक्षा से स्यात्‌ पटस्थानसे हीत, स्यात्‌ तुल्य, स्यात पटुस्थान से 
अधिक है। इसी प्रकार शेप वर्णपर्याय, दोनों गंध, पर्याय: पांचों रस 
पर्याय, आठों स्पर्ण पर्याय, मतिज्ञान और अज्नान प्रयोय, श्रुतज्ञान और 
अज्ञानपर्याय, अवधि और विशभंगपर्याय, चनक्षुदेशनपर्याय, अचक्षुदेशनपथाय 
अवृधिद॑र्णनपर्याय-इन सभी पर्यायों की अपेक्षा से संयात्‌ पद्स्थान पतित 
हीन है, स्यात्‌ तुल्य है, स्थात्‌ पदस्थान पतित अधिक है ॥॒ इसी लिए 
नारक के अनन्त पर्याय कहे जाते हैं । प्रज्ञापना,पंदे .४ । 
कहने का तात्पर्य यह है कि एक नारक-जीब द्रव्य की दृष्टि से 
दसरे के समान है। दोनों के आत्म प्रदेश भी असंख्यात हीने से समान . 


६ 
५ * 


45 तज्ञापसानपद ५६ 


नाण -य + अमेय-खपड . ८८१ 


है, अतएव उस दृष्टि से भी दोनों में कोई विशेषता नहीं ॥| एक सारक 
का शरीर दूसरे मारक से छोटा भी हो सकता है ओर बड़ा भी हो 
सकता है, और समान भी हो ज़कता है। यदि शरीर में असमानता हो, 
सो उसके प्रकार असंख्यात हो सकते हैं, क्यों कि अवगाहना सर्व जघन्य 
हो तो अंगुल के असंख्यातवें भागप्रमाण होगी । क्रमशः एक-एक भाग की 
वृद्धि से उत्कूंप्ट ५०० घनुप प्रमाण तक पहुँचतीं है” उतने में असख्यात 
प्रकार होंगे। इसलिए अवगाहना की दृष्टि से  नोरक॑ के असंख्यात 
प्रकार हो सकते हैं । यही बात आयु के विपय में भी कही जा सकती 
है । किन्तु नारक के जो अनन्त पर्याय कहे जाते हूँ, उस का कारण तो 
दूसरा ही है। वर्ण, गंध, रस, स्पक्ष थे वस्तुत: पुदूगरल के गुण है किन्तु 
संसारी अवस्था में शरीररूप पुदू्गल का आत्मा से अभेंद माना जाता 
है । अतएवं यदि वर्णादि को भी नारक के पर्याय मानकर सोचा जाए 
तथा मतिज्ञानादि जो कि आत्मा के गुण हैं, उनकी दृष्टि से सोचा जाए 
तब नारक के अनन्तपर्याय सिद्ध होते हैं। इसका कारण यह है कि 
किसी भी गुण के अनन्त भेद माने गए हैं। जैसे कोई एक गुण श्याम हो 
दूसरा द्विगुण श्याम हो, तींसरा त्रिगुण श्याम हो, यावत्‌ अनन्तवाँ अनन्त 
भुणश्याम हो । इसी प्रकार शेप वर्ण और गंघादि के विपय में भी घटाया 
जा संकता है। इसी प्रकार आत्मा के ज्ञानादि गुण की तरतमंता की 
'मात्राओं का विचार कर के भी अनन्तप्रकांरता की उंपपत्ति की जाती 
है । अब 'प्रदम यह है कि नारक जीव तो असख्यात ही हैं, तंब उनमें 
बर्णादि फो लेकर एककाल में अनन्त प्रकार कैसे घंटाएं जाएँ। 'इसी 
प्रश्न का उत्तर देने के लिए कालभेंद को बीच में लांना पड़ता है। 
ओर्थात्‌ काल भेद से नारकों में ये अनन्त प्रकार घंट सकते हैं । कालभेद 
ही तो 'ऊध्वंता-सामान्यांश्रित पर्यायों के विचार में मुख्य आधार है । एक 
जीव कालभेद से जिन नाना पर्यायों को धारण करता है, उन्हें ऊध्वेता- 
सामान्याध्रितं पर्याय समभना चाहिए शक 0 
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जीव और अजीब के जो ऊषध्वेता-सामान्याश्रित पर्याय होते हे 


अयजिमा पिएं $ 5 पृछांग 


ऊन 


प्र. ' झागम-युग का जेन-रहांन 


उन्हें परिणाम कहा जाता है | ऐसे परिणामों का जिक्र भगवती में तथा. 
प्रज्ञापना के परिणामपद में किया गया है"... - - है 2 कि कट 2 


परिणाम 0 कप 
हा 23 ० ०22 8 
3 2 नि 
१. जीव-परिणाम ! .. ,२- भ्रजीव-परिणास 
२० गतिपरिणाम ४ “. १- वधनप्रिणाम २ -, 
३. इन्द्रियपरिणाम ५... , , 2२- गतिपरिणाम/ २... 
४. कपायपरिणाम ७... ,,-; ह; संस्थानपरिणाम १५ 
«५ लेश्यापरिणाम ६ , ,. ,. ४५, भेदपरिणाम,.५ | 
६. योगपरिणाम ३... ५. वणपरिणाम ५४... 
७. उपयोगपरिणाम २... गंधपरिणाम ३... 
८. भानपरिणाम ५+३ ७. .; रसपरिणाम ५ 
६. दर्शनपरिणाम ई | 5 स्परशपरिणाम 
- १०.  चारित्रपरिणाम ५ _. . ६. अगुरुब्धुपरिणाम 
११- वेदपरिणाम ३... .. १०. शब्दपरिणाम 


। 


:5 जीव और अजीब. के उपर्यक्त. परिणामों के प्रकार ऐक जीव में 
या एक;,अजीव में क्रमश: या अक्रमद: यथायोग्य होते हैं । जैसे किसी 
एक. विवक्षित जीव. में मनुष्य यत्ति पंचेन्द्रियत्व अनन्तानुबन्धी “कपाय 
क्ुष्णलेच्या काययोग,. साकारोपयोगुमत्यज्ञान, .मिश्यादणन, अविरति भौर 
नपंसकवेद, ये सभी परिणं।मं-युगपत्‌ हैं । किन्तु कुछ परिणाम क्रमभावी 
है । जब जीव मनुष्य होता है, तब नारक नहीं । किन्तु बाद में कमनिसार 
वही '.जीव मरुकर नारक . परिणामरूप गति को, भ्राप्त करता है । इसी 
प्रकार वह कभी .देव या तिय्नंच, भी होता है । कभी, एकेन्द्रिय धौर कभी , 
द्वीरंद्रिय |-इस प्रकार .ये परिणाम एक जीव में क्रमश; ही हैं । 

वस्तुतः परिणाम -मात्र क्रमभावी ही होते- हैं । ऐसा . संभव है कि 
अनेक परिणामों का काल एक हों, किन्तु कोई, भी परिणाम द्र॒ब्य में 


7००७-०५ ०५३०कककननऊ-+ कक ॥ 


४» भगवती १४.४. प्रशापना-पद १३, 
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४ “ 5. अ्रभेयन्खणंड प्र 


सदा .नहीं रहते | द्रव्य परिणामों का स्वीकार और त्याग करता है:। 
वस्तुत: यों कहना चाहिए कि द्रव्य, फिर भले ही वह जीव हो या अजीब 
सस्‍्व-स्व परिणामों में कालभेद से परिणत होता रहता है। इसीलिए वे 
द्रव्य के पर्याय या परिणाम बह जाते हैं। (;,,+६ ++ ववाफ घन 
विशेष भी पर्याय हैं और परिणाम, भी पर्याय हैं, क्यों कि 
विद्येप भी स्थायी नहीं-और परिणाम भी स्थायी. नही, । तिय॑ग्सामात््य 
जीवद्रव्य स्थायी है, किन्तु एक फाल में चर्तमान पाँच मनुष्य जिन्हें हम 
जीवद्वव्य के विशेष कहते हैं स्थायी नहीं हैं। इसी प्रकार एक ही जीव के 
क्र्मिक नारक, तिर्यंत्र, मनुष्य और देव़झूस, परिणाम भी स्थायी नही । 
अतएवब परिणाम ,और विजद्ञप दोतों अस्थिरता के . कारण, बस्तुत; पर्याय 
ही है । यदि देशिक विस्तार की ओर हमारा ध्यान हो, तो जाना द्वब्यों 
के एक कालीन नाना पूर्यायों की ओर हमारा,एसान, जाएगा प्र काल- 
विस्तार की,ओर हम ध्यान दें तो एक द्रव्य के था अनेक द्रव्यों के। 
क्रमवर्तोीं लाना पर्यायों की ओर हमारा, ध्यान जाएगा । दोनों परि- 
स्थितियों में हम द्रव्यों के किसों ऐसे रूप को देखते है, जो रूप स्थायी 
नहीं होता । अतरव उन अस्थायी दृश्यमान रूपों को पर्याय ही कहना 
उचित है। इमोलिए आगम में विदश्येपों को तथा परिणामों को पर्याय 
कहा गया है | हम जिन्हें काल दृष्टि से परिणाम कहते हैं, वस्तुतः वे ही 
देश की दृष्टि से विश्येप हूँ । 2 ५ « 80 
भगवान्‌ बुद्ध ने पर्पायों को प्राधान्य .देकर-द्रव्म. जेसी- तकालिक़ 
स्थिर वस्तु का-तिपेष किया ) इसीलिए वे ज्ञानरूप पर्याय का अस्तित्व 
स्वीकार करते है, , पर ज्ञानपर्यायविशिष्ट . आत्मद्रब्य को,नहीं मानते.। 
इसी प्रकार रूप मानते हुए भी, वे रूपवत्‌ स्थायीद्रव्य नहीं।मानते.। इसके 
विपरीत उपनिपदों में कूटस्थ ब्रह्मययाद का - आश्रय- लेकर ; उसके दृश्यमान 


विविध-पर्याय या परिणामों को मायिक़ या अविद्या,का विलास कहा-है ! 
॥॒ इत्त दोनों विराधी वादों का समन्वय, _ द्रव्य और पर्याय,दोनों की , 
पारमायिक़ :म्त्ता का समर्यन;करने, वाले, .,भगवान्‌ महावीर के:, वाद मे »- 
। उप्रनिपदों:में : प्राचीन सांख्यों के अनुसार/प्रकृति।नप्ररिणामवाद है 


८४ आगम-धुप का जैन-दर्शन 


किन्तु आत्मा तो कूधस्थ ही माना गया है । .'इसके विपरीत भभन्नानु 
महावीर ने आत्मा और जड़ दोनों'में परिणम-नशी लता का स्वीकार करके 
परिणामवाद को स्वब्यापी करार दिया है । ८ ५ 


द्रच्य-पर्याय का भेदाभेद : की "0 
द्रव्य और पर्याय का भेद ' है या अभेदे-इस प्रइन को लेकर 

भगवान्‌ महावीर के जो थिचार हैँ'उनकी विवेचना करना यहाँ पर 
रथ आप्त है-- हे ] हैः न 


भगवता-सूत्र में पाइव-शिप्यों और महावीर-शिप्यों में हुए एक' 
विवाद का जिक है । पाइवंशिप्यों का कहेना था कि अपने प्रतिपक्षी 
सामायिक और उसका अर्थ' नहीं जानते तब प्रतिं-पक्षी श्रेमणों ने उन्हें 
समभाया कि-.. | * ह 
“आया थें अज्जो, सामाइए, आया णें अण्जी, 'सामाइयरत अटडे ।" 
! भगवती १.६,७७ 


हर अर्थात्‌ आत्मा ही सामायिक है और आत्मा ही सामायिक का 
अथ है। ् 2 2 
. आत्मा द्रथ्य है और सामायिक उसका पर्याय) उक्त वाक्य से 
यह -फलित होता है कि भगवान्‌ महावीर ने द्रव्य और पर्याय के भभेद 
का समथन किया था, किन्तु उनका अमेद समर्थन आपेक्षिक है | अर्थात 
द्रव्य-दृध्टि की प्रधानता से द्रव्य और पर्याय में अरभेंद है, यह उनका मत 
होना चाहिए, क्यों कि अन्यत्रे उन्होंने पर्याय और द्रव्य के भेद का भी 
समर्थन' किया 'है ।। और स्पप्ट किया है कि अस्थिर पर्याय के 'नाथ होने 
पर भी द्रव्य स्थिर रहता ' । यदि द्वव्य और पर्याय का 'ऐकान्तिक 'अभेदें 
इषप्ट होता तो “वे पर्याय के नाथ के साथ तंदभिन्न द्वब्य का भी - नाथ 
प्रतिपादित करते | अतएव' इस दूसरे प्रसंग में पर्याय-दृष्टि की प्रधानंता 
से द्रव्य और पर्याय के भेद 'का समर्थन और प्रथम ' प्रसंग में द्रव्य-दृष्टि 
४१ “मे नृर्ण मंते भधिरे पलोट्इ नो यिरे पलोट्रइ अधथिरे भज्जड, मो 'पिरे भण्मह, 
सासए बाले वालियततं भ्रसासपं, सासए पंडिए पंडियत्तं क्‍्सासय ? हंता गोयमा ! 'अभिरे 
, पलोट्टइ जाव पंडियच कसा (४ का हो भग्रवती--.६.८० 


४. : प्रमैध-खष्ड घर 


के प्राधान्य से द्रव्य और पर्याय के अभेद 'का समर्थन किया है| इस 
प्रंकार अनेकान्तवांद की प्रतिप्ठा इस विपय में भी की ही 
« मानना नाहिए । ग । । 


क्षात्म-्रब्य और उसके ज्ञान-परिणाम को भी भगवान्‌ 'महावीर 
द्रव्य-द्प्टि से अभिन्न बताया है जिसका पता आंचारोग और भगवती 
के वाक्‍्यों से चलता है 


“जे आया से विधज्षञाया, जे विन्नया से आपा | जेण विजाणइ से आया ।” 


श मिर आचारांग-१,५.५ 
ओ। ५ रे पु 


“आया मंते, माशे अन्नाएँ ?” गोयमा, आया सिय नाएो सिय अधप्नाणे; 
नाणे पुण नियम आया।! भगवतो-१२,१०.४६८ , 


ज्ञान तो आत्मा का ऐक परिणाम है, जो सदा वंधलता रहता 'है। 
इससे ज्ञान का आत्मा से भेद भी माना गया है । क्‍यों कि एकान्त अभेद 
होता तो ज्ञान विशेष के नाश के साथ आत्मा का नाश भी मानना प्राप्त 
होता । इसलिए पर्याय-दृष्टि से ओत्मा और ज्ञान का भेद भी हैं । इस 
वात का स्प्टीकरण भगवतीगत आत्मा के आठ भैदों से ही जाता हैं। 
उसके अनुसार परि-णामों के भेद से आत्मा का भेद मानकर, अत्मी 
के आठभेद माने गये हैं 


बी, ३. 

"कइविहा ण॑ भंते आया पष्णत्ता ?” गोममा, -अट्ठविहा आया पष्णतता। 

त॑ जहा दवियाया, कसायाया, योगाया, उवपीगाया, णाणाया, दंसणाया, चरित्ताया: 
वौरियाया ॥ 
भगवती-१२.१०.४६७ 


इन आठ प्रकारों में द्रव्यात्मा को छोड़ कर वाकी के सात आत्म- 
भेद कपाय, योग, उपयोग, ज्ञान, दर्शन, चारित्र और वीय॑े झूपः पर्यायों 
को लेकर किए गए हैं। इस विवेखन- में द्रव्य:और .पर्याय्रों को भिन्न 
माना गंया है, अन्यथा उक्त सूत्र' के अनन्तर प्रत्येक: जीव में उपर्युक्त आठ, 
आत्माओं के अस्तित्त्व के विपय में आने वाले प्रश्नोत्तर संगत-नहीं: हो 
सकते । प्रदन--जिस को द्रव्यात्मा है, क्या उसको कपायात्मा आद्वि है या 


८६. श्रागमन्युग' का जेन-दर्शन 


नहीं ? या जिसको कपायात्माहहैं, उंसको डब्यात्मा:आादि*हैः या नहीं | 
उत्तर-- द्रव्यात्मा के होने पर -यथायोग्य कपोयात्मा आदि होते-भी हैःऔर 
नहीं भी होते, किन्तु कपायात्मा आादि के होने पर द्रव्यात्मा अवश्य होती 
हैँ । इसलिए यही मानना पड़ता है कि उक्त चूर्चा दृब्य और पर्याय के भेद 
को ही सूचित करती है । ५ हल न टन पक 

प्रस्तुत दरब्य-पर्याय के भेदाभद का  अनेकान्तवाद भी भगवान्‌ : 
महावीर ने स्पप्ट किया है, यह अन्यत्न आगम-वाक्‍्यों से भी स्पप्ट हो 
जाता है # या » (7 ।मईे । दिए | % झा "एक 


जीव और अजीब की एकानेकता : 

7४» एक ही बस्तुं'में एकता और अंनेंकता कॉट्समन्वंय भी, भगवान्‌, 
महावीर के ऐपदेश से फलित होता है। सोमिल ब्राह्मण ने भगवान्‌ 
महावीर - से उत्तकी :एकता-अनेक्रता का + प्रश्न किया था ।;उस का जो 
उत्तर भगवान्‌ महावीर ने दिया. है,-उससे-इसु.विपय में. उन की अनेकान्त- 
वादिता स्पष्ट हो जाती है-ल्‍थ ,क ह#,, , / कमी मा, 

, “सोमिज़ा वच्बटठयाएं ऐगे अहू, .माणदंसणट्ठयाएं दुधिहे अहूं, पएसद्दयाए 
भवज्जए.,विं .अहूं,, अध्दए _वि भह, प्रवद्विए वि अहूं, उपयोगद्ठ्याएं श्रणेग- 
भुयभ[ुवभविए वि श्रहं ।/ "भगवती 5.१० 

। अर्थात्‌ सोमिल, द्रव्यदृष्टि से मैं एक हैँ। ज्ञान और देशन रूप 
दो पर्याय्ों के प्राधान्य से मैं दो हूँ । कभी स्यूनाधिक नहीं होने वाले 


प्रंदेंशों की दृष्टि'सें मैं अक्षय हूँ," अव्यय हूं एव"अवस्थित हूँ। तीनों काल 
पा । 


कध्च्क्रत, 


“बदलते रहने वाले उपयोग स्वभाव की दूष्टि से में अनेर्क |; 
इसी “प्रकार अजीब द्रव्यों में भी एकता-अनेकता के अनेक न्त 


को भगवान ने स्वीकार किया है। इस वात की श्रतीति प्रज्ञापता के भत्प- 
बहुत्व पद से होती है, जहाँ कि छड्ों दरब्यों में पारस्परिक न्यूनता, तुल्यता 


कर अधिकता का विचार किया है| उर्स प्रसंग में निम्न वाक्य आया है--- 
जका अक्तेम्या, सब्वस्धोवे एगे घम्मत्विकाएं दब्यहुयाएं, से चेव पएसट्ठयाए 


धसलेज्जपुणे' १***“'सब्यत्थोवे- पोग्गलत्यिकाएं ” दब्बदुयाएं,। सें चेद : पएसटुयाए 
ग्रतंखेस्मगुणे । ० #» छा दा प्रशापतापद--३. सु० ४५) 
न ता जा 5587 की 0 कक हे बह ०० कमी 4 जि न 


्र * 5 
3 भ्रगवती १६.१- 


7।, »“ + प्रभेय-सण्ड” ८७ 


धर्मास्तिकाय को द्रव्यदृप्टि से एक होने के-कारण -स्व॑स्तोक 
कहा और उसी एक घधर्मास्तिकाय को अपने ही से असंख्यात गरण भी 
कहा, क्योंकि द्रव्यदृष्टि के प्राधान्य से एक होते हुए भी प्रदेश के प्राधान्य 
से धर्मास्तिकाय असंख्यात भी है । यही बात अधर्मास्तिकाय की भी लागू 
की गई है। अर्थात्‌ वह भी द्रव्यदूष्टि से एक और प्रदेशदृष्टि से असंख्यात 
है । आकाण द्रव्यदूप्टि से एक होते हुए भी अनन्त है, क्योंकि: उसके प्रदेश 
अनंत हैं। संख्या-में पदूगल द्रव्य अल्प है, जब कि उनके, प्रदेश,, 
असख्यातगुण हैं। 7 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जीव और अजीब दोनों में - अपेक्षा 
भेद से एकत्व और अनेकत्व का समन्वय करने का स्पप्ट प्रयत्न, भगवान्‌ 
महावीर ने किया है। 
इस अनेकान्‍न्न में ब्रह्म-तत््व को ऐकान्तिक निरंशता और एकता 
तथा , वौद्धों के समुदायवाद को ऐकान्तिक सांशता, और अनेकता का 
समन्वय किया गया है, परन्तु उस जमाने में एक लोकायत मंत ऐसा. 
भी था जो सबको एक मानता था, जब कि दूसरा लोकायत म॒ृत॒ सबको 
पृथंक्‌ मानता था| इन दोनों लोकायतों.का समन्वय भी. प्रस्तुत एकता-. 
अनेकता के अनेकान्तवाद में हो, तो कोई आइचय नहीं | भगवान्‌ बुद्ध ने 
उन दोनों लोकायतों का अस्वीकार किया है, तब भगवान्‌ महावीर ने 
दोनों का समन्वय किया हो, तो यह स्वाभाविक है ॥५ +-३-॥ 
परमाणु”की नित्यानित्यता : 6 चला दागरीश 
सामान्यतया दा्शनिकों में परमाणु झब्द का अर्थ रूपरसादियुक्त 
परेंम अपकृप्ट द्रव्य--जैसे पृथ्वीपरमांणु आदि लिया” जाता है, जो कि 
इ--अजी व द्रव्य है । परन्तु परमाणु शब्द का अंतिम सूक्ष्मत्व मात्र अर्थ 
लेक्कर जैनागमों में परमाणु के चार भेंद मगवान्‌ महावौर ने वेत्ताए हैं-- 
“गोयमा, चउब्विहे परमाणू पन्नत्ते तंजहा--१ दब्बपरमाणु,'२' छेत्तपरमाणू 
३ कालपरमसाणु ४ भावपरभप्ताणू ४ ..-, - भगवती २०.४. -.* 
४३ “स्व एकत्तति खो ब्राह्मण तंतियं एस लोकायतं ॥7”“““सेब्बं पुंगुर्तं ति सो 
ब्राह्मण चतुत्य॑ एतं लोकायतं । एते ब्राह्मण उभो भ्रन्ते प्रतुपगम्म मज्फेन तयागतो धस्म 
देसेति । भ्रविज्जापच्चया संखार[ *****” संयुत्ततिकाय ऊँत, 48 


८८... आगम्नन्यु्ग का जेन-दर्शन 


अर्थात्‌ परमाणु चार प्रकार के हैं. | :४ उक,गाआ 
* &“। (३ द्रेब्य-पेरसाणुं + वर नव ॥ण मा ५: 
२० के कपरेसाण | 5३ क रह कल पे 28 
.  ! हू काल-परेंमांणु 57 ० कक गाव नक्षार ६० 
' ४. भाँवें-पेरेमाँणु "६... « «« 7. “४ हू 
वर्णादिपर्याय की अविवक्षा से सूक्ष्म॑त॑म द्रंब्ये परमोणु कहा जाती है ।' 
यहा पुदूगल परमाणु'है जिसे अन्य दाशनिकोंने भी परमाणु कहा है,आर्कीश 
द्रव्य का सूक्ष्मतम प्रदेश क्षेत्रपरमाणु है | सूक्षमतम समय कालेपंरमाणु हैं। 
जब द्रव्य परमाणु में' रूपादिपर्याय प्रेघानतय':विंवक्षित हों, -्तव वह 
भाँवपरमाणु है । 4७७ 08 2 6 7 
द्रव्य परमाणु अच्छेद्य, अभेद्य, अदाह्य और भअग्रीहीं हैं। क्षेत्र 
परिमाणु अनर्ध, अंमेध्यं, अप्रेंदेश और अंविरभाग है। कंालपंरमोणु अवर्ण, 
अर्गंथ, अर्से और अरस्पत हैं। भंविपरमाणु बंण, गंधे; रस और स्पर्श 
युक्त है (४ ।।7॥ |) 3 ईन्ाध्फ 5 हडदा: 5 हि] का 


४ 


दूर्सरे दांशनिंकों नें द्रब्यंपरमाणु की एकान्त नित्य मौनी हैं, तब॑ 
भंगवेनि महावीर ने उसे स्पंप्ट रूप से नित्यानित्य बताया है 
किक परमा णुपोरणले ण॑ भते कि सासए प्रसासए २” ह गज 
'.. गगोयर्मा, सिय सौसए सिए अ्साोसए!।... 
“हे केणहण रि! पं 7 ५ 7 व 7 ।ह हार हार कर शा: 
“गोयमा, दब्बदुमाएं सासए वन्नपज्जवेहि जविंःकोसपेण्लेबरेहिं प्रसोसएँ॥"/ ५ 
“0 8८ कई हे १ !५७६.. मे ॥ी.5 भगवतीज--१४-४.५१२ 
.) #(मर्थात-प्रमाणु:- पुदृगल द्रव्यदृषिट से ; शाइवत है और. बही वर्ण, 
रस, गुंध,-और, स्पा; पर्यायों की अपेक्षा, से. अश्षाइ्वत्त है । 
५ 5 अम्मत्र द्रव्यदृष्टि से परमाणु फी घरिवतता का- प्रतिपादन “इन 
शब्दों में भकियाउहै/न पर ५५ मसला (ता3 5एल आग ग 
“एस ण॑ भंते, पोशले तोतमण्णत सासये सभयें भुवो्ति वंत्तेद्व सिया ?” 
| /हूंता गोयमा, एस णें;पोग्गले"2/सियाद- [॥ कास्स्ध 52० - 
दिदपन | व आप हटा फ्रि कि 4 $४७,) ४४ ४) ५५, 


४६४१! 7 पती ई १2० + 
र्‌ 9 4 के व ५ 


बे के वन बम ८ त 
मे आ क आकर हक ्‌* देजा/ प्++7॥[%& ५, 


।0* ६ 


व 


प्रभेष-एंप५र्ड घ्ह 


. “एस ण॑ भंते, पोरगले पहुप्पप्त' सौसय समय भवतीति व॑त्तव्व॑ सिया ?” 


#हुंता गोयमा 
“एस ण॑भते ! पोरले अ्रणागप्णंत सासयं समय॑ भविस्सत्तीति बत्त्वं 
पिया ? "हुंता गोयमा भगवती, १४, ४. ५१० 


तात्पय इतना ही है कि तीनो काल में ऐसा कोई समय नहीं 
जब पुदूगल का सातत्य न हो | इस प्रकार पुदुगल द्रव्य की नित्यत्ता का 
द्रव्यदृष्टि से प्रतिपादन कर के उसकी अनित्यता कंसे है इसका भी 
प्रतिपादन भगवान्‌ महावीर ने किया है-- 

“एस ण॑ भंते पोग्गले तीतमणंत सास्तयं समयं चुकी, समय झलुक्खी, समय 
लुबसी या अलुष्षी वा ? पुथ्वि च॒र्ण कारणेणं अणेगवन्न॑ अ्रणेगहूव परिणाम 
परिणमति, अ्रह से परिछषामे निउ्जन्ने भवति तश्नो पच्छा एगवप्नो एकहवे सिया ?” 

-.. , “हुंता गोपमा !****** एगरुवे सिया। भगवती १४.४.५१० 

अथत्ति ऐसा संभव है कि अतीत काल में किसी एक समय में ज़ो 
पुदूगल पंरंमाणु रूक्ष हा, वही अन्य समय में अरूक्ष हो । पुदुगल स्कंध 
भी ऐसा हो सकता है । इसके अलावा वंह एक देश से रुक्ष और दूसरे 
देंश से अंरूक्ष भी एक ही समय में हो सकता है | यह भी संभव है कि 
स्वेन्नायें से या अन्य के प्रयोंग के द्वारा किसी पुदूगल में अनेकचर्ण-, 
परिणाम हो जाएँ और वसा परिणाम नप्ट होकर बाद में एकवर्ण- 
परिणार्म भी उसमें हो जाए इस प्रकार पर्यायों के परिवर्तन के कारण 
पुदुगल की अनित्यता भी सिद्ध होती हैं औरं अनित्यता के होते हुए भी 
उसकी नित्यता में कोई बाधा नहीं आती । इस बात को भी तीनों काल 
में पुदुगल की सत्ता बता कर भगवान्‌ महावीर ने स्पप्ट किया है-- 
भगवर्ती १४.४,५१० । | हे 


अस्ति-नास्ति का अनेकान्त 


- सर्व अस्ति' यह एक अन्त है, 'सर्व नास्ति यह दूसरा अन्त 
भगवान्‌ बुद्ध ने इन दोनों अन्‍्तों का अस्वीकार कर के मध्यममार्ग का 
अंवलंबर्नें करके प्रतीत्यसमुत्पाद का उपदेश दिया है, कि अविद्या होने से 
संस्कार है इत्यादि--- ' की 


६०. आगम-श्ुग का जैन-दर्शन ि. 


सब्बं श्रत्यीति सो ब्राह्मण श्रयं॑ एको श्रन्तो ।'*:**'सब्ब॑ नत्यीतति खो प्राह्मण 
भ्रय॑ दुतियो श्रन्तो । एते ते प्राह्मण उभो प्रन्ते श्रनुपगंम्म मज्फेन तथांगतों धम्मं देसेति- 
प्रविज्ञापच्चया सखारा!* "४ « -» सयेसनिकाय »]] 37 ह 
॥॒ अन्यत्र भगवान्‌ बृद्ध ने उक्त दाना अन्तों को लोकायत बत्ताया 
है--बहे। रे।। 4 

इस विपय में प्रथम तो यह बताना आवश्यक है कि भगवान 
महावीर ने 'सर्व अस्ति' का आग्रह नहीं रखा है, किन्तु जो “अंस्ति' है 
उसे ही उन्होंने 'अस्ति' कहा है और जो' नास्ति है उसे ही 'नोस्ति! 
कहा है । 'सर्व नास्ति” का सिद्धान्त उनको मान्य नहीं । इस बात ,का 
स्पप्टीकरण गौतम गणधर ने भगवात्‌' महावीर के उपदेशानुसार अन्य 
तीथिकों के प्रइनों के उत्तर देते समय किया है/- *  / - 7 7? : 

“माँ खलु व॒यं देवाणुप्पिया, अत्थिभाव॑ नत्यित्ति बदामो, तत्विभांव॑ अत्थित्ति 
वदामोी । अम्हे णं देवाणुप्पिया ! सब्दं अत्यिभाव॑ अत्योति वंदामो, सब्यं तत्विभाव॑ 
नत्योति बदामी ।” ' . 7! -. ०४ भगवती ७,१०.३०४: 

.._ भगवान्‌ महाबीर ने अस्तित्व' और-नास्तित्व. दोनों का परिणमन 
स्वोकार किया हैं। इत्तना ही नहीं, किन्तु अपनी भात्मा : में अस्तित्व 
और नास्तित्व दोगों के स्वीकारपुर्वेक दोनों के परिणमन को भी स्वीकार 
किया है| इस से अस्ति और नास्ति के अनेकान्तवाद'की सूचना उत्होंते 


की है यह 'स्पप्टे हैं । * . !.. | ४ 
, "मे नूर्ण भंते, - भत्यित्त अर्यित्ते परिणमह्ठ, नत्यित्तं नत्यिद्ये परिणमह़ ?! 


42200 कप ला हे | ह | 


;, हुंता गोयमसा [ :“परिंणमइ ।” ... . 
, /जष्णं भते अत्यिलं अत्यित्ते परिणमद् नत्यित्त॑ नत्यित्ते परिणमह त॑ कि 
फ्योगता बीससा ? 3 कक 


“गोयमा ! पर्योगसा वि तं'बोससाथि त॑ । 
जहा ते भत्ते, अत्पित्तें अत्यित्ते परिणमइ तहा ते नत्यित्त नत्यिच्ते परिणमडइ 


जहा ते मत्यित्तं नत्यित्ने परिणमइ तहा ते अत्थित्त' अत्यित्ते परिणमइ ? 
"हूंता गोयमा ! जहा में अध्यित्त'* ० 2, ! भगवती १.३.३३ 
जो वस्त स्वेद्रब्य, क्षेत्र काल और भाव की अपेक्षा से “अस्ति' है 
; परद्ध यक्षेत्र-काल-भाव की अपेक्षा से 'नास्ति' हैं। जिस रूप से बह 
अस्ति' है,उसी रूप से नास्ति' नहीं किन्तु 'अस्ति 'ही है। और जिस 


रूप से वह 'सास्ति' है उस रूप से 'अस्ति' नहीं, किन्तु नव नास्ति' ही है । 


। भ्रमेय-खण्ड €१ 


किसी वस्तु को सर्वेथा 'अस्ति' साना नहीं जा;सकता | वयों कि ऐसा 
मांनने पर ब्रह्मवाद या सर्वेवय .का सिद्धाग्त फलित होता है और शादब- 
तवाद भी आ जाता है। इसी प्रकार सभी को स्वंथा 'नास्ति' मानने 
पर स्वधून्यवाद या उच्छेदवाद का प्रसंग प्राप्त होता है | भगवान्‌ बुद्ध 
ने. अपनी प्रकृति के भनुसार इन दोनों बादों को अस्वीकार करके मध्य 
मांग से प्रतीत्यसमुत्पाद वाद का अवलम्बन किया है | जब कि अनेकान्त 
वाद का अवलम्बन्त कर के भगवान्‌ महाबीर ने दोनों बादीं का समन्वय 
किया हैँ । 
' 'इस प्रकार हम देखते है कि ज॑नागमों मे अस्ति-नार्ति, नित्या- 
नित्य, भेदाभेद, एकानेक तथा सान्त-अनन्त इन विरोधी धम-युगलों को 
अनेकान्तवाद के आश्रय से एक ही वस्तु में घटाया गया है । भगवान्‌ 
ने इन नाना वादों में अनेकान्तवाद की जो प्रतिप्झा की है, उसी का 
आश्रयण करके बाद के दांर्भनिकों ने ताकिक ढंग से दशनान्तरों के 
खण्डनपृवक इन्हीं वादों का समथन किया है-। दाशनिक चर्चा-के विकास 

के साथ ही साथ जंसे-जसे प्रष्तों की विविधता बढ़ती गई, बसे बसे 
अनेकान्तवाद का क्षेत्र भी - विस्तृत 'होता गया । परन्तु .अनेकान्तवाद के 
मूल प्रश्नों में कोई अंतर नहीं पडा। यदि आगमों में द्रव्य / और पययि 
के तथा जीव और शरीर के भेदाभेद का अनेकास्तवाद है, तो दाशमिक 
विकास के युग में सामान्य और विद्येप, द्रव्य-और गुण, द्रव्य और कर्म, 
द्रव्य और जात्ति इत्यादि अनेक विपयों में भेदामेद की चर्चा और समर्थन 
हुआ है । यद्यपि भेदाभेद का क्षेत्र विकसित और विस्तृत प्रतीत होता 
है, तथापि सब का मूल द्रव्य और पर्याय' के भेदाभेद में ही है, इस-वात 
को भूलना न चाहिए । इसी प्रकार नित्यानित्य,-एकानेक; अस्ति-नास्ति; 
सान्‍्त-शननन्‍्त' इन धमं-युगलों का भी समन्वय क्षेत्र भी कितना ही विस्तृत 
व विकसित क्‍यों न हुआ हो, फिर भी उक्त धम-युगलों को लेकर आगम 
में चर्चा हुई है, वही मूलाधार है और उसी के ऊपर आगे के सारे 
अनेकान्तवाद का महावृक्ष प्रतिप्ठित है, इसे नि३चर्यपूर्वक स्वीकार करना 
चाहिए । 


६२९. ओगम-पुंग का जैन-दर्शन 
स्याहद्राद और सप्तभंगीं : है 3032 
विभज्यवाद और अनेकान्तंवादं के विंप॑य में इतना जान लेने-के 
बाद ही स्यादह्गाद की चर्चा उपयुक्त हैं। अंनेंकान्तवाद और' विभज्यवाद 
में दो विरोधी धर्मों का स्वीकार समान भाव से हुआ है । इसी आधार 
पर विभज्यवाद और अंनेकास्तवाद पर्याय शब्द मान लिए गए हैं । परल्तु 
दो विरोधी धर्मों का स्वीकार किसी न किसी अपेक्षा विज्येप से ही हो 
सकता है--इस भाव को सूचित करने के लिए थाक्‍यों में 'स्थात्‌' शब्द 
के प्रयोग की प्रथा हुई । इसी कारण अनेकास्तवाद स्याद्वाद के माम से 
भी प्रसिद्ध हुआ | अब ऐतिहासिक दृष्टि से देखना यह है कि आममों में 
स्थात्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है कि नहीं अर्थात्‌ स्याद्राद का बीज आयमों 
में है या नहीं । 027 5० 
प्रोफेसर उपाध्ये के मत से 'स्याद्वाद' ऐसा शब्द भी आगम में है । 
उन्होंने सूत्रकृताग की एक ग्राथा में से उस झब्द को फलित किया है । 
पर>तु टीकाकार को उस गाथा में 'स्याद्वाद' शब्द की गध तक नहीं 
आऔऑई है । प्रस्तुत गाथा इस प्रकार है 
“नो छायए नो दि थ सुतएज्जा भाणं मे सेवेज्न पगातणं थे । 
न यावि पन्‍ने परिहास कुण्जा न याप्तियावाय वियागरेज्जा,।? | 
॥ दा ... सूत्र्म० १.१४,१६। 
गाधा-गत 'न था सियावाय' इस अंब का टीकाकार ने 'व चाशी- 
बाद ऐसा संस्कृत प्रतिरूप किया है, किस्तु प्रो० उपाध्ये के मत से बह 
शत -चास्याह्ादं होना चाहिए। उनका बाहना है कि आचार हेमचन्द्र के 
नियमों के अनुसार 'आशिप्‌' शब्द का प्राकृतरूपः आसी' होना चाहिए । 
स्वयं हेमचन्द्र ने “आसीया”* ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया है । आचाय 
हेमचन्द्र मे स्थाह्दद के लिए प्रकृतरूप 'सियावाओ दिया है? ) प्रो० 
उपाध्ये का कहना है कि यदि इस 'सियावाओं शब्द पर ध्यान दिया 


क+ज- 


४५ झोरिएन्टल कोनन्‍्फरंस-नवम पक्‍्रधिवेशन को प्रोसिडीस पृ० ६७१. 
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४५ चही ८.२,१०७, हे 
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जाए, तो यक्त गाथा में अस्यादह्रादवचन के प्रश्नोग का ही निर्षेध मानना 
ठीक होगा क्योंकि यदि टीकाकार के अनुसार आशीर्वाद वचन के प्रयोग 
का निषेध माना जाए तो कथानकों में 'धर्मलाभ' रूप आश्वीवेचन का 

प्रयोग जो मिलता है, वह असंगत सिद्ध होगा । 

आममों में 'स्थाह्ाद' शब्द के अस्तित्व के विषय में दीकाकार 
और प्रो० उपाध्ये में मतभेद हो सकता है, किन्तु स्या्तर शब्द के अस्तित्व 
में तो विवाद को कोई स्थान नहीं | भगवतीन्यूत्र में जहाँ कहीं एक 
वस्तु में नाना धर्मों का समन्वय किया गया है, वहाँ सत्र तो 'स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग नहीं देखा जाता, किन्तु कई ऐसे भी स्थान हैं, जहाँ स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग अवद्य किया गया है। उममें से कई स्थानों का उद्धरण 
पूत्रे में की गई अनेकान्तवाद तथा विभज्यवाद की चर्चा में वाचकों के 
लिए सुलभ है। उन स्थानों के अतिरिक्त भी भगवती में कई ऐसे स्थान 
हैं, जहाँ 'स्यात्‌' शब्द प्रयुक्त हुआ है** | इसलिए 'स्यात्‌ घब्द के प्रयोग 
के कारण ज॑नागमों में स्थाह्ाद का अस्तित्व सिद्ध ही मानना चाहिए। 
तो भी यह देखना आवश्यक है कि आगम-काल में स्याद्गाद का रूप क्‍या 
रहा हैं और स्याद्वाद के भंगों की भुमिका क्‍या है ! 
भंगों का इतिहास : 

अनेक्रान्तवाद की चर्चा के प्रसंग में यह स्पष्ट होगया है फि 
भगवान्‌ महावीर ने परस्पर विरोधी धर्मों का स्वीकार एक ही धर्मी में 
किया और इस प्रकार उनकी समन्वय की भावना में से अनेकान्तवाद 
का जन्म हुआ है | किसी भी विषय में प्रथम अस्ति--विधिपक्ष होता 
है । तब कोई दूसरा उस पक्ष का नास्ति--निपेध पक्ष लेकर खण्डन 
क्रता है। अतएवं समन्वेता के सामने जब सक दोनों विरोधी पक्षों 
को 'उपस्थ्रिति न हो, तव तक समन्वय का प्रब्न उठता ही नहीं । इस 
प्रकार अनेकान्तवाद या स्यथाद्वाद की 'जड़, में सवप्रथम-अस्ति और नास्ति 
पक्ष का होना आवश्यक है। अतशब स्थाद्वाद के भंगों में सर्व प्रथम इन 
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ध्द 


झागम-गुग का जेन-वर्शन 


त्रिपिटक-गत संजयबेलट्टिपुत्तके मत-वर्णन को देखने से भी यह 


सिद्ध होता है कि तव तक में वही चार पक्ष स्थिर थे ! संजय विक्षेपवादी 
था, अतएवं निम्नलिखित किसी घविपय में अपना निर्चित मत प्रकट न 
करता था | | 
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का 


- परलोक है ? 

 परलोक नहीं है ? 

 परलोक है और नहीं है ? 

» परलोक है ऐसा नहीं, नहीं है ऐसा नही ? 


 औपपातिक हैं ? 
 औपपातिक नहीं हैं ? 

« औपपातिक हैं और नहीं हैं ? 
. औौपपातिक न हैं, न नही हैं ? 


सुक्ृत् दुष्कृत कम का फल है ? 


- सुकृत दुष्कृत कर्म का फल नहीं है ? 
 सुकृत दुप्कृत कर्म का फल है और नहीं है ? 
. सुकृत दुष्कृत कर्म का फल न है, म नहीं है ? 


. मरणानन्तर तथागत्त है.? ह 
, मरणानन्तर तथागत नहीं है ? * : ३ 
. मरणानन्तर तथागत है और नही है ? 

, मरणानन्तर तथागत न है और न नहीं है ? 


जैन आयमों में भी ऐसे कई पदार्थों का वर्णन मिलता है, जिनमें 


विधि-निषषेष-उभय और अनुभय के आधार पर चार विकल्प किए गए हैं । . 


गथा-- 


4॥ 





| हे र्ज 
८९ दीघनिकाय-म्रामम्मफलसुत्त, ;) 


प्रमेय-सण्ड €६& 
, आत्मारम्भ 
, परारस्भ 
« तंदुभया रम्भ 
अनारम्भ भगवती १.१.१७ 
गुर ' 
लघु 
गुरु-लघु 
. अगुरुलघु 'पगवती १६.७४ 
. सत्य 
मृषा 
सत्य-मृषा ह 
. असत्यमृपा भगवती १३-७.४६३ 
आत्मांतकर 
. परांतकर 
» आत्मपरांतकर 
» नोआत्मांतकर-परांतकर 
स्थानांगसूत्र--२६७,२८०६,३२७, ३४४, ३५५, २६५ । 
इतनी चर्चा से यह स्पष्ट है, कि विधि, निषध, उभय और 
अवक्तव्य (अनुभय) ये चार पक्ष भगवान्‌ महावीर के समयपयंन्त स्थिर 
हो चुके थे । इसी से भगवान्‌ महावीर ने इन्हीं पक्षों का समन्वय किया 
होगा--ऐसी कल्पना होती है । उस अवस्था में स्याद्गाद के मौलिक भंग 
ये फलित होते हैं-- ह 
१. स्यात्‌ सत्‌ (विधि) 
२. स्याद्‌ असत्‌ (निषेध) 
३. स्याद्‌ सत्‌ स्थादसत्‌ (उभय) 
४. स्यादवक्तव्य (अनुभय ) 
अवकक्‍्तव्य का स्थान : 


इन चार भंगों में से जो अंतिम भंग अवक्तव्य है, वह दो प्रकार 
से लब्ध हो सकता है-- 


ल्‍प्छ 
न 2ए _0 ० ०८ ४ ०0 “० र्फ्र्‌ है । हक । < ० रन न्0 >> 0 
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१. प्रथम के दो भंग रूप से वाच्यता का मिपेध कर के] 
२. प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता-का निषेध कर के । 


प्रथम दो भंग रूप से वाच्यता का जब निपेध अभिप्रेव हो 
तब स्वाभाविक रूप से अवक्तव्य का स्थान तीसरा पड़ता है। यह 
स्थिति ऋगेद के ऋषि के मन की जान पड़ती है, जब कि उन्होंने सत्‌ 
और असत्‌ रूप से जगत्‌ के आदि कारण को अवक्तव्य बताया | अतएव 
यदि स्याहाद के भंगों में अवक्तव्य का तीसरा स्थान जैन ग्रन्थों में आता 
हो, तो वह इतिहास की दृष्टि से संगत ही है। भगवती-सूत्र में*" जहाँ स्वयं 
भगवान्‌ महावीर ने स्याद्वाद के भंगों का विवरण किया है, वहाँ अवक्तब्य 
भंग का स्थान तीसरा है । यद्यपि वहाँ उसका तीसरा स्थान अन्य दृष्टि 
से है, जिसका कि विवरण आगे किया जाएगा, तथापि भगवान्‌ महावीर 
ने जो ऐसा किया वह, किसी प्राचीन परम्परा का ही अनुगमन हो तो 
आइचर्य नहीं । इसी परम्परा का अनुगमन करके आचार्य उर्मास्वाति 
(लस्वार्थ भा० ५.३१),सिद्धसेन (सन्‍्मति७ १.३६), जिनभद्र (विशेषा० 
गा० २२३२) आदि आचार्यों ने अवक्तव्य को तीसरा स्थान दिया है । 


जब प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता का निर्षध करके वस्तु 
को अवक्तव्य कहा जाता है, तब स्वभावतः अवक्तव्य को भंगों के क्रम में 
चौथा स्थान मिलना चाहिए। माण्टरक्योपनिपद्‌ में चतुप्पाद आत्मा का 
वर्णन है । उसमें जो चतुर्थपादरूप आत्मा है, वह ऐसां ही अवक्तव्य है । 
ऋषि ने कहा है कि--भान्त/प्रज्ञं न यहिष्प्रज् नोभयतः प्रज्ञं/ (माण्ट्ू० ७) 
इस से स्पप्ट है कि--- 
१. अन्तःप्रज 
२. वहिप्पनज्ञ 
उभयप्रज । 
इन तीनों भंगों का निषेध कर के उस आत्मा के स्वरूप का प्रति- 
पादन किया यया है और फलित किया है कि “अदृप्टमब्यवहायमग्राहयम- . 








४९ भगवती--१२-१०,४६६५..., ६ "35 
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लक्षणमचिन्त्यमव्यपदेश्यम्‌” (माण्डू ०७) ऐसे आत्मा को ही चतुर्थ पाद सम- 
मना चाहिए । कहना न होगा, कि प्रस्तुत में विधि, निषेध एवं उभय इन 
तीन भंगों से वाच्यता का निषेध करने वाला चतुर्थ अवक्तव्य भग विवक्षित 
है । इस स्थिति में स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य को तीसरा नहीं, किन्तु 
चौथा स्थान मिलना चाहिए। इस परम्परा का अनुगमन सप्तभंगी में 
अवक्तब्य को चतुर्थ स्थान देने वाले आचार्य समनन्‍्तभद्र (आप्तमी० का० 
१६) और तदनुयायी जेनाचार्यों के द्वारा हुआ हो, तो आइचर्य नहीं । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने दोनों मतों का अनुगमन किया है । 


स्पाद्वाद के भंगों की विशेषता : 


स्याद्वाद के भंगों में भगवान्‌ महावीर ने पूर्वोक्त चार भगों के अतिरिक्त 

अम्य भेंगों की भी योजना की है । इन के विपय में चर्चा करने के पहले 
उपनिपद्‌ निर्दिप्ट चार पक्ष, त्रिपिटक के चार अब्याक्ृत प्रश्न, संज़य के 
चार भंग और भगवान्‌ महावीर के स्याद्वाद के भंग इन सभी में परस्पर 
क्या विशेषता है, उस की चर्चा कर लेता विशेष उपयुक्त है । 

उपनिपदों में माण्ड्क्य को छोड़कर किसी एक ऋषि ने उक्त 
चारों पक्षों को स्वीकृत नहीं किया | किसी ने सत्‌ पक्ष को किसी ने असत्‌ 
पक्ष को, किसी ने उभय पक्ष को तो किसी ने अवक्तब्य पक्ष को स्वीकृत 
किया है, जब कि माण्ड्क्य ने आत्मा के विपय में चारों पक्षों को 
स्वीकृत किया है । 

भगवान्‌ बुद्ध के चारों अव्याकृत प्रश्नों के विपय में तो स्पष्ट ही, 
है कि भगवान्‌ बुद्ध उन प्रश्नों का कोई हॉ या ना में उत्तर,ही देना नहीं 
चाहते थे । अतएव वे प्रइन अव्याकृत कहलाए -। इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
महावीर ने चारों पक्षों का समन्वय कर के सभी पक्षों को अपेक्षा भेद से 
स्वीकार किया है । सजय के मत में और स्याद्वाद मैं भंद यह है कि 
स्याद्गादी प्रत्येक भंग का स्पप्ट रूप से निश्चयपूवक स्वीकार करता 
है, जब कि संजय मात्र भंग-जाल की रचना,कर के उन भंगों के विपय 
में अपना अज्ञात ही प्रकट करता है । संजय का कोई निश्चय ही ,नही । 
वह भंग-जाल की रचना करके अज्ञानवाद में ही कतेंव्य की इतिश्री 
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समभता है, तब स्थाह्वादी भगवान्‌ महावीर प्रत्येक भंग का स्वीकार करना 
क्यों आवश्यक है, यह बताकर विरोधी भंगरों के स्वीकार के लिए नयवाद ' 
एवं अपेक्षाबाद का समथंन करते है | यह तो संभव है कि स्याह्माद के भैंगों 
की योजना में संजय के भंग-जाले से भगवान महावीर ने लाभ उठाया हो 
किन्तु उन्होंने अपना स्वातन्त्रय भी बताया है, यह स्पप्ट ही है । अर्थात्‌ 
दोनों का दर्शन दो विरोधी दिशा में प्रवाहित हुआ है । 

ऋग्वेद से भगवान्‌ बुद्ध पर्येन्त जो विचार-धारा प्रवाहित हुई है, उसका 
विश्लेषण किया जाए, तो प्रतीत होता है कि प्रथम एक पक्ष उपस्थित 
हुआ जैसे सत्‌ या असत्‌ का । उसके विरोध में विपक्ष उत्वित हुआ असत्त्‌ 
या सत्‌ का । तव किसी ने इन दो विरोधी भावनाओं को समन्वित करने , 
की दृष्टि से कह दिया कि तत्त्वन सत्‌ कहा जा सकता है और न असत्तु- 
वह तो अवक्तव्य है। और किसी दूसरे ने दो विरोधी पक्षों को मिलाकर 
कह दिया कि वढ़ सदसत्‌ है । वस्तुतः विचार-धारा के उपयुक्त पक्ष, विपक्ष 
और संमन्वय ये तीन क्रमिक सोपान हैं । किन्तु समन्वय-पर्यन्त आया जाने 
के बाद फिर से समन्वय को ही एक पक्ष बनाकर विचार-धारा आगे चलती 
है, जिससे समन्वय का भी एक विपक्ष उपस्थित होता है । और फिर नये , 
पक्ष और विपक्ष के समन्वय की आवश्यकता होती है । यही कारण है 
कि जब वस्तु की अवक्तव्यता में सद्‌ और असत्‌ का समन्वय हुआ, तब ' 
बह भी एक एकान्त पक्ष बन गया । संसार की गति-विधि ही कुछ ऐसी 
है, मनुष्य का मन ही कुछ ऐसा है कि उसे एकान्त सह्य नहीं । अतएबव 
वस्तु की ऐकान्तिक अवक्तव्यता के विरुद्ध भी एक विपक्ष उत्वित हुआ 
कि. वस्तु ऐकान्तिक अवक्तव्य नहीं, उसका वर्णन भी शक्य है ! इसी प्रवगर 
समन्वयवादी ने जब वस्तु को सदसत्‌ कहा, तव उसका वह समन्वय भा 
एक पक्ष बन गया और स्वभावत: उसके विरोध में विपक्ष का उत्थान 
हंआ । अतएवं किसी ने केहा--एक ही वस्तु सदसत्‌ केसे हो सकती है 
उसमें विरोध है) जहाँ विरोध होता है, वहाँ संशय उपस्थित होता है । 
जिस विपय में संशय हो, वहाँ उसका ज्ञान सम्यम्न्ञान नहीं हो सकता । . 
अतएवं मानना यह चाहिए कि वस्तु का सम्यस्जञान नहीं | हम उसे एसा 
भी नहीं कह सकते, वैसा भी नहीं कह सकते । इस संशय या अजन्नानवाद 


है 
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का तात्पये वस्तु की अजेयता--अनिर्णेः्या एवं अवाच्यता में जान पड़ता 
है । यदि विरोधी मतों का समन्वय एकान्त दृष्टि से किया जाएं, तब तो 
पक्ष-विपक्ष-समन्वय का चक्र अनिवाय है। इसी चक्र को भेदने का मार्ग 
भगवान्‌ महावीर ने बताया है। उन के सामने पक्ष-विपक्ष-समन्‍्व॒र 
और समन्वय का भी धिपक्ष उर्पाध्थत था | यदि वे ऐसा समन्वय करते जो 
फिर एक पक्ष का रूप ले ले, तब तो पश्ष-विपक्ष-समनन्‍्वय के चक्र की गति 
नहीं रुकती । इसी से उन्होंने समन्वय का एक नया मार्ग लिया, जिससे 
वह समन्वय स्वयं आगे जाकर एक नये विपक्ष को अवकाश दे न सके | 


उनके समन्वय की विशेषता यह है कि वह समन्वय स्वतन्त्र पक्ष 
न होकर सभी घिरोधी पक्षों का यथायोग्य संभेलन है । उन्होंने प्रत्येक 
पक्ष के बलाबल की ओर दृष्टि दी है । यदि वे केवल दौबेल्य की ओर 
ध्यान दे कर के समन्वय करते, तव सभी पक्षों का सुमेल होकर एकत्र 
संमेलन न होता, किस्तु ऐसा समन्वय उपस्थित हो जाता, जो किसी एक 
विपक्ष के उत्थान को अवकाश देता | भगवान्‌ महावीर ऐसे विपक्ष का 
उत्थान नहीं चाहते थे । अतएव उन्होंने प्रत्येक पक्ष की सच्चाई पर भी 
ध्यान दिया, और सभी पक्षों को वस्तु के दर्शन में यथायोग्य स्थान दिया । 
जितने भी अवाधित बिरोधी पक्ष थे, उन सभी को सच बताया अर्थात्‌ 
सम्पूर्ण सत्य का दशेन तो उन सभी विरोधों के मिलने से ही हो सकता 
है, पारस्परिक निरास के द्वारा नही | इस बात की प्रतीति नयवाद के 
द्वारा कराई। सभी पक्ष, सभी मत, पूर्ण सत्य को जानने के भिन्न-भिन्न 
प्रकार है । किसी एक प्रकार का इतना प्राधान्य नहीं है कि वही सच 'हो 
और दूसरा नहीं । सभी पक्ष अपनी-अपनी दृष्टि से सत्य है, और इर्न्ह 
सब दृष्टियों के यथायोग्य संगम से वस्तु के स्वरूप का आभास होता है । 
यह नयवाद इतना व्यापक है कि इसमें एक ही ' वस्तु को जानने के सभी 
संभवित मार्ग पृथक्‌ू-पृथक्‌ नय रूप से स्थान प्राप्त कर लेते है। वे नय 
तब कहलाते हैं, जब कि अपनी-अपनी मर्यादा में रहें, अपने पक्ष का 
स्पप्टीकरण करे और दूसरे पक्ष का मार्ग अवरुद्ध न करें | परन्तु यदि वे 
ऐसा नहीं करते, तो नय न कहे जाकर दुर्नंय बन जाते है । इस अवस्थां 


१०४. प्नागम-धुग का जैन दर्शन 


में विपक्षों का उत्थान सहज है। सारांश यह है कि भगवान्‌ महावीर 
का समन्वय सवब्यापी हूँ अर्थात्‌ सभी पक्षों का सुमेल करने वाला है । 
अतएव उस के बिरुद्ध विपक्ष को कोई स्थान नही रह,जाता । इस समन्वय 
में पुत्रपक्षों का लोप होकर एक ही मत नहीं रह जाता। किन्तु पूर्व सभी ' 
मत अपने-अपने स्थान पर रह कर वस्तु दर्शन.में घड़ी के भिन्न-भिन्न पुरे 
की तरह सहायक होते हैं। इस प्रकार प्रुर्वोक्त पक्ष-विपक्ष-समन्व॒य के चक्र 
में जो दोप था, उसे दूर करके भगवान ने समन्वय का यह नया मार्ग 
लिया, जिस से फल यह हुआ कि उनका वह समन्वय अंतिम ही रहा । 


इस पर से हम देख सकते हैँ कि उनका स्याह्ाद ने तो अज्ञानवाद 
है और न संशयवाद । अज्ञानवाद तब होता, जब वे संजय की तरह ऐसा 
कहते कि वस्तु को मैं न सत्‌ जानता हूं, तो सत्‌ कंसे कहूँ, और न असत्त्‌ 
जानता हूँ, तो असत्‌ कंसे कहूँ इत्यादि । भगवान्‌ महावोर तो स्पष्ट रूप 
से यही कहते हैं कि वस्तु सत्‌ है, ऐसे मेरा निर्णय है, वह असत्त है, ऐसा 
भी मेरा' निर्णय है । वस्तु की हर्म उसके स्व-द्रव्य-क्षेत्रादि की दृष्टि से सत्‌ 
समभते हैं और परद्रव्यादि की अपेक्षा से उसे हम असंत्‌ समभक्ते है। 
इस में न ती संशय को स्थान है और न अज्ञान को । नय भेद से जब 
दोनों विरोधी धर्मों का स्वीकार है, तंव विरोध भी नहीं ॥ ' 


अतएव ,शंकराचारय प्रभति वेदान्त के आचाय और घमंकीति 
आदि बौद्ध आचार्य और उनके प्राचीन और आधुनिक व्यास्याक्ार 
स्पाहाद में धिरोध, संशय और अज्ञान आदि जिन दोषों का उद्भावन 
करते हैं, वे स्याद्वाद में लागू नहीं हो सकते, किन्तु संजय के संशयवाद 
या अज्ञानवाद में ही लागू होते हैं। अन्य दाशेनिक स्थाद्वाद के बारे भे 
सहानुभूतिपुवृक सोचते तो स्याद्वाद और संशयवाद को वे एक नहा समभते 
और संशयवाव के दोपों को स्पाहाद के सिर,नही मढ़ते । 


/ / , जैनाचार्यों ने तो बार-बार इस बात्त की घोषणा की हैं कि 
स्याद्दाद संशयवाद नहीं और ऐसा कोई दशन' हा नहीं, जा किसी ने 
किसी रूप- में स्थाहाद का .स्वीकारः न करता हो । सभा दर्श नों ने 


4 
;। 
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स्याद्ाद को अपने-अपने ढंग से स्वीकार तो किया है, किन्तु उस का 
नाम लेने पर दोप बताने लग जाते है । 


स्पाद्वाद के भंगों फा प्राचीन रूप : 


अब हम स्थाद्वाद का स्वरूप जैसा आगम में है, उस की विवेचना 
करते है, भगवान्‌ के स्याह्ाद को ठोक समभने के लिए भगवती सूत्र 
का एक सूत्र अच्छी तरह से मार्गदर्शक हो सकता है । अतएवं उसी का 
सार नीचे दिया जाता है। क्योंकि स्थाद्वाद के भंगो की सख्या के विपय 
में भगवान्‌ का अभिप्राय क्‍या था, भगवान्‌ के अभिप्रेत भगो के साथ 
प्रचलित सप्तभंगी के भंगों का क्‍या सम्बन्ध है तथा आगमोत्तरकालीन 
जन दाशनिकों ने भगों की सात ही संख्या का जो आग्रह रखा है, उस 
का क्‍या मूल है--यह सब उस सूत्र से मालूम हो जाता है । 


गौतम का प्रश्न है कि रत्नप्रभा पृथ्वी आत्मा है या अन्य है ? 
उसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा-- 
१. रत्नप्रभा पृथ्वी स्यादात्मा है । 
रत्नप्रभा पृथ्वी स्यादात्मा नहीं है । 
. रलनप्रभा पृथ्वी स्थादवक्तव्य है। अर्थात्‌ आत्मा है और 
आत्मा नहीं है, इस प्रकार से बह वक्तव्य नही है । 


हे 


इन तीन भंगों को सुन कर गौतम ने भगवान्‌ से फिर पूछा 
कि--आप एक हो पृथ्वी को इतने प्रकार से किस अपेक्षा से कहते हैं ? 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया--- 


१. आत्मा--स्व के आदेश से आत्मा है | 

२. पर के आदेण से आत्मा नहीं 

२. तदभय के आदेश से अवक्तब्य है । 

रत्नप्रभा की तरह गौतम ने सभी पृथ्वी, सभी देव-लोक और 


कब 


सिद्ध-शिला के विपय में पूछा है और उत्तर भी वैसा ही मिला है। 





४5 श्रनेकास्तवब्यवस्था की अंतिम प्रशस्ति पृ० ८७. 


१०६ ग्रागम-पुण का जन दर्शन 


उसके बाद उन्होने परमाणु पुद्गल के विपय में भी पुछा । और बसा 
हो उत्तर मिला । किन्तु जब उन्होंने द्विप्रदेशिक स्कन्ध के विपय में पूछा 
उसके उत्तर में भंगों का आधिक्य है, सो इस प्रकार- 


: द्विप्रदेशी स्कनन्‍्ध स्यादात्मा है 


२. ४ ।+ 7 नहीं है | 

पं » स्यादवक्तब्य है | 

डे «8 ». स्यादात्मा है और आत्मा नहीं है । 
868 3; ». स्यादात्मा है और अवक्तब्य है। 
६. ॥, ». स्यादात्मा नही है और अवक्तव्य है। 


इन भंगों की योजना के अपेक्षाकारण के विषय में अपने प्रश्न 
का गौतम को जो उत्तर मिला है, वह इस प्रकार-- ' 
१. द्विप्रदेशिक स्कनन्‍्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है। 
» पर के आदेश से आत्मा नही है । 
, तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
. देश  आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश. आदिपष्ट है 


असद्धावपर्यायों से । अतएव ट्विप्रदेशिक स्कन्ध -आत्मा है, और 
आत्मा नहीं है । 
५. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्द है तदुमय 
पर्यायों से | अतएच द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और अवक्तव्य हूँ । 
“६. देश आदिष्ट है असझ्भावपर्यायों से और देश भादिप्ट है तदुभय 
पर्यायों से । अतएव द्विप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा नहीं है, और अवक्तिध्य है । 
इसके बाद गौतम ने भिप्रदेशिक स्कृम्ध के विषय में बेसा ही 
प्रश्न पूछा, उसका उत्तर निम्नलिखित भंगों में मिला-- 
(१) १. त्रिप्रदेश्िक स्कन्ध स्पथादात्मा है । 
(२) २. त्रिप्रदेशिक स्कस्ध स्थादत्मा नहीं है । 
<3 एक हो स्कस्ध के भिप्न-भिप्त प्रंश्ों में विवक्षा मेद का प्राभय सते से चोपे मे 
झागे के सभी भंग होते हैं । इस्हों विकत्ादेशो भंगों फो दिखाने फो प्रक्रिया इस घाश्य 


से प्ररंभ होती हू ! 207 22 
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(३)३. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थादवक्तव्स है । 
(४)४. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थादात्मा हैं, और आत्मा नहीं है । 
५. श्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है, (२) आत्माएँ नही हैं । 
६. त्रिप्रदेशिक स्कन्धच स्यादात्माएँ (२) हैं, आत्मा नही है । 
(५)७ त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है और अवक्तब्य है । 
८. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यथादात्मा है और (२) अवक्तव्य हैं । 
६. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्थाद्‌ (२) आत्माएँ है, और अवक्तब्य है। 
(६)१०. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादु आत्मा नहीं है और अवक्तब्य है । 
१९. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा नही है और (२)अवक्तव्य है । 
१२. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यथाद्‌ (२) आत्माएँ नहीं है औः 
अवक्तब्य है। 
(७) १३. त्रिप्रदेशिक स्क्ध स्थादात्मा है,आत्मा नही है, और अवक्तव्य है 
गोतम न जब इन भंगों का योजना की अपेक्षाकारण पूछा, तब 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि 
(१)१. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२)२. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
(३)३. तन्रिप्रदेशिक स्कन्ध त़दुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
(४)४. देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से भौर देश आदिप्ट है अस- 
ज्रावपर्यायों से । अतएव श्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, जौर आत्मा नही है। 
५. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और (२) देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (२; 
आत्माएँ नहीं है । 
६. (दा) देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से। अतएब त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (दो) आत्माएँ है 
और आत्मा नहीं है । 


(५)७. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदु- 
भयपर्यायों से । अत्तएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और -अवक्तव्य हैं । 


११० भागम-पुग का जुेने-दर्शन 


१५. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं असद्भाव्प्यायों से और 
(अनैक-२) देश आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से । अतएवं चतुष्पदेशिक 
स्कन्ध (भनेक-२) आत्माएँ नहीं हैं और (अनेक २) अवकक्‍्तव्य हैं । 

(७) १६. देश आदिप्ठ है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तद॒भयपर्यायों से । अतएवं चतप्प्रदेशिक 
स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्‍्तब्प है । ' 

१७, देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट हैं असद्भाव- 
पर्यायो से और (दो) देश आवदिेप्ट हैं तदुभयपर्यायों से। अतएव 
चतुष्प्रदेशिक स्कन्ब आत्मा है, आत्मा नहीं है, और (दो) अवक्तव्य हैं। 

१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (दो) देश भदिप्ट हैं 
असद्धभावपर्यायों से और देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों से। अतएव 
चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, (दो) आत्माएँ नही हैं भौर अवक्‍षतब्य है 

१६९. (दो ) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्धावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभय पर्यायों से 
अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध ( दो ) आत्माएँ हैं, आत्मा नही है, और 
अवक्तव्य है । ु 

इसके बाद पंच प्रदेशिक स्कन्‍्ध के विषय में वे ही प्रश्न हैं, और 
भगवान्‌ का अपेक्षाओं के साथ २२ भंगों में उत्तर निम्नलिखित है-- 

(१) १. पश्चप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२) २. पथ्चप्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेदय से आत्मा नहीं है । ' 
(३)३ पञ्चप्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है। 
(४)४-६ चतुप्पदेशिक स्कन्ध के समान । 

' देश ( अनेक--१ या ३ ) आदिप्ट हैं सद्भायपर्यायों से 
और देश ( अनेक ३ या २ ) आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से अतागव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्माए' (१ या ३) हैं और आात्माएं (या २) 
नहीं हैं । ' 
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(५)८-१०. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समान 

११. चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेक का अथ प्रस्तुत ७ वे 
भंग के समान) 

(६) १९-१४. चतुप्प्रदेशिक के समान 

, १५. चतुप्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेक का अथ भ्रस्तुत 
सातवें भंग के समान) 

(७)१६. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्भा- 
वर्षर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव पंचप्रदेशिक 
स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवकक्‍तब्य है । 

१७. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्धा- 
वर्षर्यायों से और ( अनेक ) देश आदिप्ट है तदुृभयपर्यायों से। अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और ( अनेक ) 
अवक्तब्य है ! 

१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (अनेक) देश आदिप्द 
है असद्भावपर्यायों से और देश आइदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, ( अनेक ) आत्माए नहीं है और 
अवब्तव्य हैं । 

१६. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, (अनेक-२) देश आदिष्ट 
हैं असद्भावपर्यायों से और (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों 
से अतएवं पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, (अनेक-२) आत्माएँ नहीं है 
और (अनेक-२) अवक्तब्य हैं । 

२०. (अनेक) देश भआादिणष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से, और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्माएं ( अनेक ) हैं, आत्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । ु 

२१. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं सख्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से और देश (अनेक-२) आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों 
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से ( अतएवं पंच्रदेशिक स्कंध (अनेक-२) आए्माएँ हैं, आत्मा नहीं है * 
और अवक्तव्य (अनेक-२) हैं । हे 


(अनेक २) देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (अनेक २ 
देश आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से और देव आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से 
अतएवं पंचअदेशिक स्कत्ध (अनेक-२) आत्माएँ हैं, आत्मा (अनेक- 
२) नहीं हैं, और अवक्तब्य है। 
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इसी प्रकार पट्प्रदेशिक स्कन्ध के २३ भंग होते हैं। उनमें से 
२२ तो पुृवबत्‌ ही हैं,“ किन्तु २३ वाँ यह है-- | 
२३, (अनेक-२) देश भादिपष्ट हैं सद्भावपर्यायों से,/अनेक-२) 
देश आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से और (अनेक-२): देश आदिप्ट हैं 
तदुभयपर्यायों से | अतएवं पट्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं, आत्माएं 
नहीं है, और अवक्तव्य हूँ । 
भगवती-१२, १०.४६ ६ 
इस सूत्र के अध्ययन से हम नीचे लिखे परिणामों पर पहुंचते हैं-- 


विधिरूप और निषेधरूप इन्ही दोनों विरोधी धर्मों क 
स्वीकार करने में ही स्याद्वाद के भंगों का उत्थान है । | 

२. दो विरोधी धर्मों के आधार पर विवक्षा-भेद से थेष भंगों की 
रचना होती है। ; हक! ', 

३. मौलिक दो भंगों के लिए और शेष सभी भंगों के' लिए 
अपेक्षाकारण अवद्य चाहिए। प्रत्येक भंग के लिए स्वतन्त्र दृष्दि 
या अपेक्षा का होना आवश्यक है। प्रत्येक भंग का स्वीकार क्‍यों किया 
जाता है, इस प्रध्न का स्पष्टीकरण जिससे हो वह अपेक्षा है, आदेश है 
या दृष्टि है या नय है | ऐसे आदेशों के विपय में भगवान्‌ का मन्तव्य 
क्या था ? उसका विवेचन आगे किया जाएगा | जे 
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- ६४ प्रस्तुत में प्रवेक का ध्र्ष ययायोग्य कर सेना चाहिए। - 
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४, इन्ही अपेक्षाओं की सूचना के लिए प्रत्येक भंग-वाक्‍्य में 
'स्था्त्‌' ऐसा पद रखा जाता है । इसी से यह चाद स्याद्वाद कहलाता है । 
इस और अन्य सूत्र के आधार से इतना निश्चित है कि जिस वाक्य में 
साक्षात्‌ अपेक्षा का उपादान हो वहाँ 'स्यात्‌” का प्रयोग नहीं किया गया 
है । और जहाँ अपेक्षा का साक्षात्‌ उपादान नही है, वहाँ स्थात्‌ का प्रयोग 
किया गया है। अत्तएवं अपेक्षा का द्योतन करने के लिए 'स्यात्‌” पद 
का प्रयोग करना चाहिए यह मन्तव्य इस सूत्र से फलित होता है | 

५. जैसा पहले बताया है स्याह्वाद के भंगों में से प्रथम के चार 
भंग की सामग्री अर्थात्‌ चार विरोधी पक्ष तो भगवान्‌ महावीर के सामने 
थे। उन्हीं पक्षों के आधार पर स्याद्याद के प्रथम चार भंगों की योजना 
भगवान्‌ ने की है । किन्तु शेप भंगों की योजना भगवान्‌ की अपनी है, 
ऐसा प्रत्तीत होता है। शेप-भंग प्रथम के चारों का विविध रीति से 
सम्मेलन ही है। भंग-बिद्या में कुशल" भगवान्‌ के लिए ऐसी योजना 
कर देना कोई कठिन बात नहीं कही जा सकती । 

६. अवक्तब्य यह भंग तीसरा है ! कुछ जैन दाशेनिकों ने इस 
भंग को चौथा स्थान दिया है। आगम में अवक्तव्य का चौथा स्थान 
नहीं है। अतएव यह विचारणीय है, कि अवक्तव्य को चौथा स्थान 
कब से, किस ने और क्‍यों दिया । 

७. स्याद्वाद के भंगों में सभी विरोधी धर्मयुगलों को लेकर सात 
ही भंग होने चाहिए, न कम, न अधिक, ऐसी जो ज॑नदाक्षनिकों ने 
व्यवस्था की है, वह निर्मूल नहीं है। क्‍योंकि त्रिप्रदेशिक स्कन्ध और 
उससे अधिक प्रदेशिक स्कन्धों के भंगों की संख्या जो प्रस्तुत सूत्र में दी 
गई है, उससे यही मालूम होता है कि मूल भंग सात वे ही हैं, जो जैन- 
दाशेनिकों ने अपने सप्तभंगी के विवेचन में स्वीकृत किये हैं। जो अधिक 
भंग संख्या सूत्र में निदिष्ट है, वह मौलिक भंगों के भेद के कारण नहीं 
है, किन्तु एकवचन-बहुवचन के भेद की विवक्षा के कारण ही है । यदि 
बचनभेदकृत संख्यावृद्धि को निकाल दिया जाए तो मौलिक मंग सात 


“५ भंग्ों की योजना फा फोशल देखना हो, तो भगवती सूत्र दा० € उ० ५ 
भ्रादि देखता चाहिए । 
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ही रह जाते हैं। अतएुव जो यह कहा जाता है, कि आमम में सप्तर्भंगी 
नहीं है, वह भ्रममूलक है । 


८, सकलादेश-विकलादेश की कल्पना भी आग्मिक सप्तभंगी में 
विद्यमान है । आगम के अनुसार प्रथम के तीन सकलादेशी भंग हैं, जबकि 
शेप विकलादेशी । बाद के दाणनिकों में इस विपय को लेकर भी मतभेद 
हो गया है। ऐतिहासिक दृष्टि से गवेधणीय तो यह है, कि यह मत- 
भेद क्यों और कब हुआ ? 


नय, आदेश या दृष्टियाँ : 


सप्तभंगी के विपय में इतना जान लेने के बाद अब भगवान्‌ ने किन 
किन दृष्टियों के आधार पर विरोध परिहार करने का प्रयत्न किया, या 
एक ही धर्मी में विरोधो अनेक धर्मो का स्वीकार किया, यह जानना 
आवश्यक है। भगवान्‌ महावीर ने यह देखा, कि जितने भी मत, पक्ष या 
दर्शन हैं, वे अपना एक विशेष पक्ष स्थावित करते हैं मौर विपक्ष , का 
निरास करते हैं। भगवान्‌ ने उन सभी तत्कालीन दार्शनिकों की दृध्टियों 
को समझने का प्रयत्व किया / और उनको प्रतीत हुआ, कि नाना 
मनुष्यों के वस्तुदशन में जो भेद हो जाता है, उसका कारण केवल वस्तु 
की अनेकरूपता या अनेकान्तात्मकता ही नहीं, बल्कि नाना मनुष्यों 
के देखने के प्रकार की अनेकता या नानारूपता भी कारण है । इसीलिए 
उन्होंने सभी मनों को, दर्शनों को वस्तु रूप के दर्शन में योग्य स्थान 
दिया है। किसी मत विश्येप का सर्वथा निरास्त नद्ही किया है । निरांस 
यदि किया हैं, तो इस अर्थ में कि जो एकान्त आग्रह का विप था, अपने 
ही पक्ष को, अपने ही मत या दर्शन को सत्य, और दूसरों के मत, दर्शन 
या पक्ष कौ मिथ्या मानने का जो कदाग्रह था, उसका निरास कर के उसने 
मतों को एक नया रूप दिया है । प्रत्येक मनवादी कदाग्रहो होकर दूसरे 
के मत को मिथ्या बताते थे, वे समन्वय ने कर सकने के कारण एकान्त- 
बाद में ही फेंसते थे। भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं के मतों को स्यीकार 
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करके उनमें से कदाग्रह का विष निकालकर सभी का समन्वय करके 
अनेकान्तवादरूपी संजीवनी महौपधि का निर्माण किया है। 


कदाग्रह तब हो जा सकता है, जब प्रत्येक मत की सचाई की कसौटी 
की जाए । मतों में सचाई जिस कारण से आती है, उस कारण की शोध 
करना और उस मत के समथन में उस कारण को बता देना, यही भग- 
वान्‌ महावीर के नयवाद, अपेक्षावाद या अदेशवाद का रहस्य है | 


अतएव जैन आगमों के आधार पर उन नयों का, उन आदेशों और 
उन अपेक्षाओं का संकलन करना आवश्यक है, जिनकी लेकर भगवान्‌ 
महावीर सभी तत्कालीन दर्शनों और पक्षों की सचाई त्तक पहुँच सके और 
जिनका आश्रय लेकर बाद के जैनाचार्यों ने अनेकान्तवाद के महाप्रासाद 
को नये नये दर्शन ओर पक्षों की भूमिका पर प्रतिष्ठित किया । 
द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव : 

एक ही वस्तु के विषय में जो नाना मतों की सुप्टि होती है उसमें 

द्रप्टा की रुचि और शक्ति, दशन का साधन, दृश्य की देशिक और 
कालिक स्थित्ति, द्रप्टा की देशिक और कालिक स्थिति, दृद्य का स्थल 
और सूक्ष्म रूप आदि अनेक कारण हैं। ये ही कारण प्रत्येक द्रप्टा और 
दृश्य में प्रत्येक क्षण में विशेषाधायक होकर नाना मतों के सर्जन में 
निर्मित्त वनते हैं। उन कारणों की व्यक्तिश: गणना करना कठिन है। 
अतएव तत्कृत विशेषों का परिगणन भी असंभव है । इसी कारण से 
वस्तुतः सूक्ष्म विशेषताओं के कारण होने वाले नाना मतों का परि- 
गणन भी असंभव है । जब मतों का ही परिगणन असंभव हो, तो उन 
मतों के उत्थान की कारणभूत दृष्टि या अपेक्षा या नय की परिंगणना तो 
सुतरां असंभव है । इस असंभव को ध्यान में रखकर ही भगवान्‌ महा- 
वीर ने सभी प्रकार की अपेक्षाओं का साधारणीकरण करने का प्रयत्न 
किया है | और मध्यम मार्ग से सभी प्रकार की अपेक्षाओं का वर्गीकरण 
चार प्रकार में किया है। ये चार भ्रकार ये हैं-द्रव्य, क्षेत्र काल और 
भाव। इन्हीं के आधार पर प्रत्येक वस्तु के भी चार प्रकार हो जाते 
हैं। अर्थात्‌ द्रप्टा के पास चार दृष्टियाँ, अपेक्षाएँ, . आदेश हैं, और वह 


११६. आगम-युग फा जेनस-वशंन 


इन्ही के आधार पर वस्तुदर्शन करता है। अभिप्राय यह है कि वस्तु 

का जो कुछ रूप हो, वह उन चार में से किसी एक में अवश्य समाविष्ट 

हो जाता है और द्रप्टा जिस किसी दृष्टि से वस्तृदर्शन करता है, उस की 
वह दृष्टि भी इन्हीं चारों में से किसी एक के अन्तगंत हो जाती है। 


भगवान्‌ महावीर ने कई प्रकार के विरोधों का, इन्हीं चार दृष्टियों 
ओर वस्तु के चार रूपों के आधार पर, परिहार किया है। जीव की 
और लोक को सांतता और अनन्तता के विरोध का परिहार इन्ही घार 
दृष्टियों से जैसे किया गया है, उसका वर्णन पूर्व में हो चुका है” । इसी 
प्रकार नित्यानित्यता के विरोध का परिहार भी उन्हीं से हो जाता है, 
वह भी उसी प्रसंग में स्पष्ट कर दिया गया है। लोक के, परमाणु के 
और पुदुगल के चार भेद इन्ही दृष्टियों को लेकर भगवती में किए गए हैं। 
परमाणु की चरमंता और अचरमता के विरोध का परिहार भी इन्हीं 
दुष्टियों के आधार पर किया गया है । 
कभी कभी द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव इन चार दृष्टियों के स्थान 
में अधिक दृष्टियाँ भी वत्ताई गई हैं। किन्तु विशेषतः इन चार से ही 
काम लिया गया है। वस्तुत: चार से अधिक दृष्टियों को बताते समय 
भाव के अवान्तर भेदों को ही भाव से पृथक्‌ करके स्वतन्त्र स्थान दिया 
है, ऐसा अधिक अपेक्षा भेदों को देखने से स्पष्ट होता है। अतएवं मध्यम- 
मार्ग से उक्त चार ही दृष्टियाँ मानना न्‍्यायोचित है। 
भगवान्‌ महावीर ने धर्मास्तिकायआा दि द्रव्यों को जब-द्वव्य,क्षेत्र, कास॑, 
भाव और गुण दृष्टि से पांच प्रकार का बताया," तब भावविशेय गुणदृष्टि 
को पृथक्‌ स्थान दिया है, यह स्पप्ट है| क्योंकि गुण वस्तुत: भाव अर्थात 
पर्याय ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ ने जब करण के पांच प्रकार द्रव्य, 
क्ेत्र, काल, भव, भाव के भेद से** वत्ताए तब वहाँ भी प्रयोजनवश्ञात्त 
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भावविशेष भव को पृथक स्थान दिया है, यह स्पष्ट है । इसी प्रकार 
जब द्रव्य, क्षेत्र, काल, भव, भाव और संस्थान इन छह दृष्टियों से** 
तुल्यता का विचार किया है, तब वहाँ भी भावविशेष भव और सस्थान 
को स्वातन्त््य दिया गया है । अतएव वस्तुत: मध्यम मार्ग से चार दृष्टियाँ 
ही प्रधान रूप से भगवान्‌ को अभिमत है, यह मानना उपयुक्त है। 
द्रव्याथिक-पर्यायाथिक : 
उक्त चार दृष्टियों का भी संक्षेप दो नयों मे, आदेशों में या 
दृष्टियों में किया गया है| वे हे--द्रब्याथिक * और पर्यायाथिक अर्थात्‌ 
भावाथिक । बस्तुतः देखा जाए, तो काल और देश के भेद से द्रव्यों में 
विशेषताएँ अवदय होती है। किसी भी विशेषता को काल या देश-लक्षेत्र 
से मुक्त नहीं किया जा सकता। अन्य कारणों के साथ काल और देश 
भी अवश्य साधारण कारण होते हैँ । अतएवं काल और द्षोत्र, पर्यायों के 
कारण होने से, यदि पर्यायों में समाविष्ट कर लिए जाएँ तब तो मूलत* दो 
ही दृष्टियाँ रह जाती हैं-द्रब्याथिक और पर्यायाथिक । अतएवं आचाये 
सिद्धसेन ने यह स्पप्ट बताया है कि भगवान महावीर के प्रवचन में 
वस्तुत: ये ही मूल दो दृष्टियाँ हैं, और शेप सभी दृष्टियाँ इन्हीं दो की 
शाखा-प्रशाखाएँ हैं । 
जैन आगर्मो में सात मूल नयों की * गणना की गई है । उन सातों 
के मूल में तो ये दो नय है ही, किन्तु 'जितने भी वचन मार्ग हो सकते हैं, 
उतने ही नय है', इस " सिद्धसेन के कथन को सत्य मानकर यदि असंख्य 
नयों की कल्पना की जाए तथ भी उन सभी नयों का समावेश इन्हीं दो 
नयों में हो जाता हैं यह इन दो दृष्टिओं को व्यापकता है । 
इन्हीं दो दृष्टियों के प्राधान्य से भगवान महावीर ने जो उपदेश दिया 
था उसका संकलन जैनागमों में मिलता है। द्रव्याथिक और पर्यायाथिर 
+ अगवतीसूभ १४.७४ 
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इन दो दृष्टियोंसे भगवान्‌ महावीरका क्या अभिप्राय था ? यह भी भगवती 
के वर्णन से स्पप्ट हो जाता है । नारक जीवों की शाइवतता और अंज्ा- 
श्वतता का प्रतियादन करते हुए भगवान्‌ ने कहा है” कि अव्युच्छित्तिन- 
याधता की अपेक्षा वह शाश्वत है, और व्युच्छित्तिनयार्थता की अपेक्षा से 
वह अज्ञाश्वत है। इससे स्पप्ट है, कि वस्तु की नित्यता का प्रतिधादन 
द्रव्यदूष्टि करती है और अनित्यता का प्रतिपादन पर्याय दृष्टि । अर्धात्‌ द्रव्य 
नित्य है और पर्याय अनित्य । इसी से यह भी फलितत हो जाता है कि 
द्रव्याथिक दृष्टि अभेदगामी है और पर्यायाधिक दृष्टि भेदगामी। क्योंकि 
नित्य में अभेद होता है और अनित्य में भेद । यह भी स्पष्ट हो जाता 
है कि द्वव्यदूष्टि एकल्वगामी हूँ और परययिदृष्टि अनेकत्वगामी * क्योंकि 
नित्य एकरूप होता हू और अनित्य वसा नहीं । विच्छेद, कालकृत, 
देशकृत और वस्तुक्ृत होता है, और अविच्छेद भी । कालकृत विच्छिन्न 
को अनित्य, देशकृत विच्छिन्न को भिन्‍न और वस्तुकृत विच्छिन्न को अनेफ 
कहा जाता है। काल से अविच्छिन्न को नित्य, देश से अविच्छिन्न को 
अभिन्‍न और वस्तुकृत अविच्छिन्न को एक कहा जाता है। इस प्रकार 
द्रव्याथिक और पर्यायाधिक का क्षेत्र इतना व्यापक है, कि उसमें सभी 
दृष्टियो का समावेथ सहज रीति से हो जाता है 


भगवती सूत्र में पर्यायाथिक के स्थान में भावाथिक द्वब्द भी आता 
* | जो सूचित करता है कि पर्याय और भाव एकार्थेक हैं । 


द्रव्याथिक-प्रदेशाथिक : 

जिस प्रकार वस्तु को द्रव्य और पर्याय दृष्टि से देखा जाता है, उस 
प्रकार द्रव्य और प्रदेश की दृष्टि से भी देखा जा सकता है “ऐसा 
भगवान्‌ महावीर का मन्तव्य है | पर्याय और प्रदेश में क्या«मच्तर है? 
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यह विचारणोय है | एक ही द्रव्य की नाना अवस्थाओं को या एक ही 
द्रब्य के देशकाल कृत नानारूपों को पर्याय कहा जाता हूँ । जब कि 
द्रब्य के घटक अर्थात्‌ अवयंव ही प्रदेश कहे जाते हैं। भगवान्‌ महावीर 
के मतानुसार कुछ द्रव्यों के प्रदेश नियत हैं और कुछ के अनियत । सभी 
देश और सभी काल में जीव के प्रदेश नियत है, कभी वे घटते भी नही 
और बढ़ते भी नहीं, उतने ही रहते है । यही बात घधर्मास्तिकाय और 
अधर्मास्तकाय और आकाशास्तिकाय में भी लागू होती है। किन्तु 
पुदूगल स्कंध (अबयदी) के प्रदेशों का नियम नहीं । उनमें स्यूनाधिकता 
होती रहती है। प्रदेश--अंश और द्र॒व्य--अंशी का परस्पर तादात्म्य 
होने से एक ही वस्तु द्रव्य और प्रदेशविपयक भिन्न-भिन्न दृष्टि से देखी 
जा सकती है । इस प्रवार देखने पर विरोधी धर्मों का समन्वय एक ही 
वस्तु में घट जाता है । 


भगवान्‌ महावीर ने अपने आप में द्रव्यदृष्टि, पयायदूप्ट, प्रदेश- 
दृष्टि और गुणदृष्टि से नाना विरोधी धर्मो का समन्वय वत्तलाया हैं । और 
कहा है कि मे एक हैँ द्रव्य दृष्टि से | दो हूँ ज्ञान और दर्शन रूप दो पर्यायों 
की अपेक्षा से । प्रदेश दृष्टि से तो में अक्षय हूँ, अव्यय हूँ, अवस्थित हूँ । जब 
कि उपयोग की दृष्टि से में अस्थिर हूँ, क्योंकि अनेक भूत, वर्तमान और 
भावी परिणामों की योग्यता रखता हूं।* | इससे स्पष्ट है कि प्रस्तुत में 
उन्होंने पर्यायदृष्टि से भिन्न एक प्रदेश दृष्टि को भी माना है। परन्तु 
प्रस्तुत स्थल में उन्होंने प्रदेश दृष्टि का उपयोग आत्मा के अक्षय, अव्यय 
और अवस्थित धर्मो के प्रकाशन में किया है । पयोंकि पुदुगल-प्रदेश की 
तरह आत्म-प्रदेश व्ययशील, अनवस्थित और, क्षयी नही । आत्मप्रदेशों में 
कभी न्यूनाधिकता नहीं होती । इसी दृप्टिबिन्दु को सामने रखकर प्रदेश 
दृष्टि से आत्मा का अव्यय आदि रूप से उन्होंने वर्णन किया है । 


रे 


प्रदेशाथिक दृष्टि का एक दूसरा भी उपयोग है। द्रब्यदृष्टि से 
एक वस्तु में एकता ही होती है, किन्त्‌ उसी वस्तु की अनेकत्ता प्रदेशाथिक 
दृष्टि से बताई जा सकती है । क्योंकि प्रदेशों की संख्या अनेक होती है । 





१९० भ्रावती १५.१० 
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प्रज्ञापना में द्रव्य-दृष्टि से धर्मास्तिकायकों एक बताया है, और उसी को 
प्रदेशाथिक दृष्टि से असंख्यातगुण भी बताया गया है । तुल्यता-अतुल्यत्ता 
का विचार भी प्रदेशाथिक और द्रब्याथिक की सहायता से किया गया 
है। जो द्रव्य द्रव्यदृष्टि से तुल्य होते हैं वे ही प्रदेशाधिक दृष्टि से अतुल्य 
हो जाते हैं | जैसे धर्म, अधम और आकाज्न द्रव्यदृष्टि से एक एक होने 
में तुल्य हैँ किन्तु प्रदेशाथिक दृष्टि से धर्म और अधर्म हो असंख्यात प्रदेशी 
होने से तुल्य हैं जब कि आकाश अनन्तप्रदेशी होने सेअतुल्य हो जाता है। 
इसी प्रकार अन्य द्रव्यों में भी इन द्रव्यप्रदेश दृष्टिओं के अवलम्बन से 
तुल्यता-अतुल्यतारूप विरोधी धर्मों और विरोधी संस्याओं का समन्वय 
भी हो जाता है**। ह 
ओघादेश-विधघानादेश 

तियंग्सामान्य और उसके विद्येपों को व्यक्त करने के लिये जैन- 
शास्त्र में क्रम: ओधघ और विधान शब्द प्रयुक्त हुए हैँ । किसी वस्तु का 
विचार इन दो दृष्टिओं से भी किया जा सकता है * कृतयुग्मादि संस्या 
का विचार ओघादेश और विधानादेश इन दो दृष्टिओं से भगवान्‌ महावीर 
ने किया है!”*। उसी से हमें यह यूचना मिल जाती है कि इन दो दृष्टिओं 
का प्रयोग कब करना चाहिए | सामान्यतः यह प्रतीत होता है कि वस्तु 
की संख्या तथा भेदाभेद के विचार में इन दोनों दृष्टिओं का उपयोग 


किया जा सकता है । 
व्यावहारिक और नैशचयिक नय 
प्राचीन काल से दाशनिकों में यह संघर्ष चला आता है कि 

वस्तु का कौन-सा रूप सत्य है--जो इन्द्रियगम्य है बह या इन्द्रियातीत 
अर्थात्‌ प्रज्ञाग्म्य है यह ? उपनिषदों के कुछ ऋषि प्रज्ञावाद का 
आश्रमण करके मानते रहे कि आत्माईत हो परम तत्त्व है उसके: 
अतिरिक्त दृश्यमान सय शब्दमात्र है, विकारमाम है या नाममात्र है।*5 

१०१ प्रज्ञापना-पद ३. सूत्र ५४-४६ । भगवतो, २५.४ । 

११२ भपवत्ती २५०४ ३० ह ! 
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प्रमेष-सजप्ण १२१ 


उसमें कोई तथ्य नहीं । किन्तु उस समय भी सभी ऋषियों का यह मत 
नहीं था । चार्वाक या भौतिकवादी तो इन्द्रियगम्य वस्तु को ही परमतत्त्व- 
रूप से स्थापित करते रहे । इस प्रकार प्रज्ञा या इन्द्रिय के प्राधान्य को लेकर 
दाशनिकों में विरोध चल रहा था। इसी विरोध का समन्वय भगवान्‌ 
महावीर ने व्यावहारिक और नइचयिक नयों की परिकल्पना कर के किया 
है। अपने-अपने क्षेत्र में ये दोनो नय सत्य है । व्यावहारिक सभी मिथ्या ही 
है या नेश्वयिक हो सत्य है, ऐसा भगवान्‌ को मान्य नही है। भगवान्‌ 
का अभिप्राय यह है कि व्यवहार में लोक इन्द्रियों के दशेन की प्रधानता 
से वस्तु के स्थूल रूप का निर्णय करते है, और अपना निर्बाध व्यवहार 
चलाते हैं अततएव वह लौकिक सय है। पर स्थुल रूप के अलावा वस्तु 
का सुक्ष्महप भी होता है, जो इन्द्रियगम्य न होकर केवल प्रज्ञागम्य है। 
यही प्रज्ञामा्ग नेश्चयिक नय है । इन दोनों नयों के द्वारा ही वस्तु का 
सम्पूर्ण दर्शन होता है । 

गौतम ने भगवान्‌ महावीर से पूछा, कि भन्‍्ते ? फाणित--प्रवाही 
गुड़ में कितने वर्ण गन्ध रस और स्पर्श होते है ? इसके उत्तर मे उन्होंने 
कहा, कि गौतम ! मैं इस प्रइन का उत्तर दो नयों से देता हँ--व्यावहा- 
रिकनय की अपेक्षा से तो वह मधुर कहा जाता हूँ । पर नेद्चयिक नय 
से वह पाँच वर्ण, दोगन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्शों से युक्त हूँ । भ्रमर 
के विपय में भी उनका कथन है, कि व्यावहारिक दृष्टि से भ्रमर #ण्ण है, 
प्र नंश्वयिक दृष्टि से उसमें पाँचों वर्ण, दोनों गन्घ, पाचों रस और आठों 
स्पशे होते हैं । इसी प्रकार उन्होंने उक्त प्रसंग में अनेक विषयों को लेकर 
व्यवहार और निश्चय नय से उनका विश्लेषण किया है ।१९४ 

आगे के जनाचार्यों ने व्यवहार-निश्चय नय का तत्त्वज्ञान के अनेक 
विपयों में प्रयोग किया है, इतना ही नही, बल्कि तत्त्वज्ञान के अतिरिक्त 
आचार के अनेक विपयों में भी इन नयों का उपयोग कर के विरोध-परिहार 
क्या है। 

जब तक उक्त सभी प्रकार के नयों को न समभा जाए तब तक 
अनेकान्तवाद का समर्थन होना कठिन हैं। अतएवं भगवान्‌ ने अपने 

१ भगवती १८.६ । 


१३९२ आगम-पुग का जैन-बर्शन 


मन्लब्यों के समर्थन में नाना नयो का प्रयोग करके सिष्यों को अनेकान्स- 
बाद हृदयंगम करा दिया है । ये ही नय अनेकान्तवादरूपी महाप्रासाद की 
आधार-थिला हैं, यह कहा जाए तो अनुचित न होगा । 


नाम-स्थापना-द्रवव्य एवं भाव : 
जैन सूत्रों की व्याख्या-विधि अनुयोगद्वार-सुञ्र में बताई गई है। 
यह विधि कितनी प्राचीन है, इसके विपय में निश्चित कुछ कहा नहीं णा 
सकता । किन्तु अनुयोगद्वार के परिणीलनकर्ता को इतना तो स्पप्ट हो ही 
जाता है कि व्याख्या-विधि का अनुयोगद्वारगतरूप स्थिर होने में पर्याप्त 
समय व्यनीत हुआ होगा । बह विधि स्वयं भगवान्‌ महावीर की देन है 
या पूर्ववर्ती ? इस विधय में इतना हो निश्चय रूप से कहा जा सकता 
है कि पूर्ववर्ती न हों तव भी--उनके रामय में उस विधि का एक 
निश्चित रूप बन गया था। अनुयोग या व्याख्या के द्वारों के वर्णन में 
नाम, स्थापना द्रव्य और भाव इन चार निक्षिपों का वणन आता है। 
यद्यपि नयों की तरह निशक्षेप भी भनेक हैं, तथापि अधिकांग में उक्त चार 
निक्षेपों को ही प्राधान्य दिया गया है-- 
“जत्य य ज॑ जाणेउला निक्तेव निव्ििसवे निरषगरेस । 
जय वि थे न जाणिज्जा घउक्क निविएये तत्य ॥ धमुपोगद्वार ८ 
अतएव इन्हीं चार निक्षेपों का उपदेश भगवान्‌ महावीर से दिया 
होगा, यह प्रतोत होता है | अनुयोगद्वार-सूत्र में तो निक्षेप्रों के विपम में 
पर्याप्त विवेचन है, किस्नु वह गणब रकृन नहीं समझा जाता | गणघरकलस 
अंगों में से स्थानांग-सूत्र में 'सर्व' के जो प्रकार गिनाए हैं, वे सूचित 
करते हैं कि नि्षेपों का उपदेश स्वयं भगवान्‌ महावीर ने दिया होगा--- 


“खत्तारि सबवा पपम्मत्ता-मामसब्वए ववणसब्वए भाएससस्वए्‌ निरवसेससय्यए 
स्यानांग २६६ 


भरस्तुत सूत्र में सर्द के निलप बनाए ग्र्ण | उनमें नाम बौर 
स्थापना निक्षेपों को तो घब्दतः तथा द्रव्य और भाव को अर्थतः बताया 


है । द्रव्य का अर्थ उपचार या लंप्रधान होता है, और आदेश का अभष 


“ प्रभेष-फण्ड १२३ 


भो वही है। अतएवं 'द्रब्यसब' न कह करके 'आदेश सववे/*७ कहा | सर्वे 
शब्द का तात्पर्याथ भिरबशेप है । भावनिक्षेप तात्पयंग्राही है । अतएव 
भाव सव' कहने के बजाय 'निरवशेप सब कहा गया है । 

अतएब निक्षेपों ने भगवान्‌ के मौलिक उपदेशो में स्थान पाया 
यह कहा जा सकता है । 

शब्द व्यवहार तो हम करते है, क्योंकि इसके त्रिना हमारा काम 
चलता नहीं । किन्तु कभी ऐसा हो जाता है कि इन्हीं शब्दों के ठीक 
अथ को--वक्ता के विवक्षित अर्थ को न समभने से बड़ा अनथ हो जाता 
है । इसी अनर्थ का निवारण निक्षेप-विद्या के द्वारा भगवान्‌ महावी<« ने 
किया है। निक्षेप का अथ है-अर्थनिरूपण पद्धति । भगवान्‌ महावीर 
ने अब्दों के प्रयोगों को चार प्रकार के अर्थो मे विभक्त कर दिया है-- 
नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव। प्रत्येक शब्द का व्युत्पत्तिसिद्ध एक 
अथ होना है, किन्तु वक्ता सदा उसी ब्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ की विवक्षा करता 
ही है, यह बान व्यवहार में देखो नहीं जातों ! इन्द्रशव्द का व्युत्पत्तिसिद्ध 
अर्थ कुछ भी हो, किन्तु यदि उस अर्थ की उपेक्षा करके जिस किसी 
वस्तु में संकेत किया जाए कि यह्द इन्द्र है तो वहाँ इन्द्र शब्द का प्रयोग 
किसी ब्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ के बोध के लिए नहीं किन्तु नाममात्र का 
निर्देश करने के लिए हुआ है । अतएव वहाँ इन्द्र शब्द का अथ नाम इन्द्र 
है । यह नाम निक्षेप है ।।* इन्द्र की मूर्ति को जो इन्द्र कहा जाता है 
वहाँ केवल नाम नही, किन्तु वह मूति इन्द्र का प्रतिनिधित्व करती है 
एसा ही भाव वक्ता को विवक्षित है । अतएवं वह स्थापना इन्द्र है । यह 
दूसरा स्थापना निक्षेप है ।"” इन दोनों निक्षेपों में शब्द के व्युत्पत्तिसिद्ध 


मम» ७ 5 फासकनना काहक. नमन. 
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भद्र बाहु, जिनभद्र और यतिबुषभ के उल्लेखों से यह भी प्रतीत होता 
है कि निक्षेपों में 'प्रादेश' यह एक द्रव्य से स्वतन्त्र निक्षेप भी था। यवि सूत्र॒कार को 
वही भ्रभिप्रेत हो, तो प्रस्तुत सुत्न में दब्य निक्षेप उल्लिखित नहीं है, यह समभना 
चाहिए। जयधवला १० २८३ । 

+०६ ४पबदुस्तुनो5भिधान स्थितमन्यायें तदर्निरपेक्षं । पर्यापानभिधेयं वर नाम 
याहच्छिक च तथा ॥” अनु ० दो० पु० ११॥ 

१४४ “चत्त्‌ तवर्थंब्रिपुक्त तदभिप्रायेण य्र तत्करणि। लेप्यादिकर्म तत्‌ स्था- 
पनेति क्रियतेल्पकालं च ७” असु० दो० १२। 


१२४ आगम-परुग का जेन-वक्षर 


अर्थ की उपेक्षा की गई है, यह स्पष्ट है । द्रव्य निक्षेप का विषय द्रव्य होता 
है अर्थात्‌ भूत और भावि-पर्यायों में जो अनुयायी द्रव्य है उसी की विवक्षा से 
जो व्यवहार किया जाता है, वह द्रव्य निक्षेप है। जैसे कोई जीव इन्द्र होफर 
मनुष्य हुआ या मरकर मनुष्य से इन्द्र होगा तब वर्तमान मनुष्य अवस्था 
को इन्द्र कहना यह द्रव्य इन्द्र है। इन्द्रभावापन्न जो जीव द्रव्य था यही 
अभो मनुप्यरूप है अतशव उसे मनुष्य ने कह करके इन्द्र कहा गया हैं । 
या भविष्य में इन्द्रभावापत्ति के योग्य भी यही मनुप्य है, ऐसा समभः 
कर भी उसे इन्द्र कहना यह द्रव्य निक्षेप है। वचन व्यवहार में जो हम 
कार्य भें कारण का या कारण में कार्य का उपचार करके जो औपचारिक 
प्रयोग करते हैं, वे सभी द्रव्यान्तगंत्त हैँ ।"* 

व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ उस शब्द का भाव निश्षेप हैं। परमँणम्वर्य 
संपन्न जीव भाव इन्द्र हैं अर्थात्‌ यथार्थ इन्द्र है ।** 

वस्तुतः जुदे-जुदे गब्द व्यवहारों के कारण जो विरोधी अर्थ 
उपस्थित होते हैं, उन सभी अर्थों की विवक्षा को समझना और अपने 
इप्ट अर्थ का बोध करना-कराना, इसीके लिए ही भगवान ने निष्षेपों 
की योजना की है यह स्पप्ट है । 

नदार्शनिकों ने इस निष्ोपतत्त्व को भी नयों की तरह विकसित 

किया है। और इन निक्षेपों के सहारे घब्दाहृतवाद आदि विरोधी वादों 
का समन्वय करने का प्रयत्न भो किया है । 


फ्रे 


लि 
न 


' 3० #मतस्थ भाविनों वा मादस्य हि कारण सु पत्सोरे । ततू डष्यं तत्तत 


स्वेतनाधेतन शपितध्‌ ॥ पभनु० टी० पृ० १४॥ 
' ३०६ #यावों विवशितक्रियाप्तुमूतियुक्तों हि थे समात्यातः। स्दर्शरिखादि” 


धरविहेन्दवादिश्यिनुभगाधु ।। प्रनु० टी० पृ० २८। ' 


प्रमाण खण्ड 


'दिर--++कञ>»आन»»>»आ नमन एम नमक न 





तीन 


ज्ञात-चर्चा की जनदृष्टि : 

जैन आगमों में अद्वेतवादियों की तरह जगत्‌ को वस्तु और 
अवस्तु--माया में तो विभक्त नहीं किया है, किन्तु संसार की प्रत्येक वस्तु 
में स्वभाव और विभाव सब्निहित है, यह प्रतिपादित किया है | वस्तु का 
परानक्षेप जो रूप है, वह स्वभाव है, जैसे आत्मा का चेतन्य, ज्ञान, सुख 
आदि, और पुदूगल की जडता | किसी भी काल में आत्मा ज्ञानया 
चेतना रहित नहीं और पुद्गल में जड़ता भी त्रिकालाबाधित है । वस्तु 
का जो परसापेक्ष रूप है, वह विभाव है, जैसे आत्मा का मनुप्यत्व, देवत्व 
आदि और पुदू्गल का शरोररूप परिणाम । मलनुप्य को हम नतो 
कोरा आत्मा ही कह सकते है और न कोरा पुदूगल ही । इसी तरह 
शरीर भी केवल पुद्गलरूप नहीं कहा जा सकता । आत्मा का मलुप्यरूप 
होना परसापेक्ष है और पुद्गल का झरीररूप होना भी परसापेक्ष है। 
अतः आत्मा का मनुप्यरूप और पुदुगल का शरीररूप ये दोनों क्रमणः 
आत्मा और पुद्गल के विभाव हैं । 


स्वभाव ही सत्य है और विभाव भिथ्या है, जनों ने कभी यह 
प्रत्िपादित नहीं किया । क्योंकि उनके मत में त्रिकालाबाधित वस्तु ही 
सत्य है, ऐसा एकान्त नहीं । प्रत्येक वस्तु चाहे वह अपने स्वभाव में ही 
स्थित हो, या विभाव में स्थित हो सत्य है | हाँ, तद्दिपयक हमारा ज्ञान 
भिथ्या हो सकता है, लेकिन वह भी तब, जब हम स्वभाव को विभाव 
समझें या विभाव को स्वभाव | तत्‌ में अतत्‌ का ज्ञान होने पर ही 
ज्ञान में मिथ्यात्व की संभावना रहती है। 


विज्ञानवादी बोदों ने प्रत्यक्ष ज्ञान को वस्तुग्राहक और साक्षात्का- 
रात्मक तथा इतर ज्ञानों को अवस्तुग्राहक, अ्ञामक, अस्पप्ट और 
असाक्षात्कारात्मक मानां है। जैंनागमों में इन्द्रियनिरपेक्ष एवं केवल 
आत्मसापेक्ष ज्ञान को ही साक्षात्कारात्मक प्रत्यक्ष कहा गया है, और +:-« 


ते 
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इन्द्रियसापेक्ष ज्ञानों को असाक्षात्कारात्मक और परोक्ष माना गया है। 
जनदृष्टि से प्रत्यक्ष हो वस्तु के स्वभाव और विभाव का साक्षात्कार 


कर सकता है, और वस्तु का विभाव से पृथक्‌ जो स्वभाव है, उसका 
स्पष्ट पता लगा सकता है । इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान में यह कभी संभव नहीं, . 


कि वह किसी वस्तु का साक्षात्कार कर सके और किसी वस्तु के स्वभाव 
को विभाव से पृथक्‌ कर उसको स्पप्ट जान सके, लेकिन इसका मतलब 
जैन मनानुसार यह कभी नही, कि इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान श्रम है। विज्ञान 


वादी बोद्ों ने तो परोक्ष ज्ञानों को अवस्तुग्राहक होने से भ्रम ही बहा | 
है, किन्तु जैनाचार्यों ने बसा नहीं माना । क्योंकि उनके मत में विभाव ' 


भी वस्तु का परिणाम है । अतएवं बह भी वस्तु का एक रूप है। अतः 
उसका गआरहकन्नान भ्रम नहीं कहा जा सकता। वह अस्पप्ट हो सकता 
हैं, साक्षात्काररहूप न भो हो, तब भी वस्तु-स्पर्शी तो है ही । 

भगवान्‌ महावीर से लेकर उपाध्याय यश्नोविजय तक के 
साहित्य को देखने से यही पता लगता है, कि ज॑नों की ज्ञान-चर्चा में 
उपयुक्त मुख्य प्रिद्धान्त की कभी उपेक्षा नही की गई, बल्कि यों कहना 
चाहिए कि ज्ञान की जो कुछ चर्चा हुई है, वह उसी मध्यविन्दु गेः आस- 
पास ही हुई हूँ । उपर्युक्त सिद्धान्त का प्रतिपादन प्राचीन काल के आगमों 
से लेकर अब तक के जेन-साहित्य में अविच्छिन्त रूप से होता चला 
आया है। 
आगम में ज्ञानचर्चा फे घिकास को भूमिकाए : 

इसस ज्ञानचर्चा जैन परंपरा में भगवान्‌ महावीर से भी पहले 
होती थी, इसका प्रमाण राजप्रस्तीय मूत्र में है। भगवान्‌ महावीर ने 
अपने मुख से अतीत में होने वाले केशीकुमार श्रमण का वृत्तान्त राज: 
प्रय्नीय में फहा है। घास्त्रकार ने केशीकुमार के मु से निम्ग वाक्य 
कहलवाया है-- | हा 

“एवं शु पएसो भ्रम्हं संमा्ण निरंधार्थ कि डा मारे परग्भशानामहा 
प्राभिधिषोहियनाणें सुपनाणे भोहिषाणे सतपण्शवराण पे (छू ६7.) 

इस वावय से स्पप्ट फ्लित बह होता है कि फम से कम उप 
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आगम के संकलनकर्ता के मत से भगवान्‌ महावीर से पहले भी श्रमणों में 
पांच ज्ञानों की मान्यता थी। उनकी यह मान्यता निर्मूल भी नहीं । 
उत्तराधष्ययन के २३वें अध्ययन से स्पष्ट है, कि भगवान्‌ महावीर ने 
आचार-विपयक कुछ संशोधनों के अतिरिक्त पाइ्वेनाथ के तत्त्वज्ञान में 
विशेष संशोधन नहीं किया । यदि भगवान्‌ महावीर ने तत्त्वज्ञान में भी 
कुछ नयी कल्पनाए की होती, तो उनका निरूपण भी उत्तराध्ययन 
में आवश्यक ही होता । 


आगमों में पांच ज्ञानों के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, कमंशास्त्र में 
ज्ञानावरणीय के जो भेदोपभेदों का वर्णन है, जीवमार्गणाओं में पांच 
ज्ञानों की जो घटना चणित है, तथा पूर्वंगत में ज्ञानों का स्वतन्ध्र निरूपण 
करने वाला जो ज्ञानप्रवाद-पूर्व है, इन सबसे यही फलित होता है कि 
पंच-ज्ान की चर्चा यह भगवान्‌ महावीर ने नयी नहीं शुरू की है, किन्तु पूर्व 
परंपरा से जो चली आती थी, उसको ही स्वीकार कर उसे आगे 
बढ़ाया है । 

इस ज्ञान-चर्चा के विकासक्रम को आगम के ही आधार पर 
देखना हो, तो उनकी तीन भूमिकाएँ हमें स्पष्ट दीखती हैं-- 


१. प्रथम भूमिका तो वह है, जिसमें ज्ञानों को पांच भेदों में ही 
विभक्‍त किया गया है । 


२. द्वितीय भूमिका में ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो 
भेदों में विभकत करके पांच ज्ञानों में से मति और श्रुत को परोक्षान्तगंत 
और शेप अवधि, मनःपर्यय और केवल को प्रत्यक्ष में अन्तर्गत किया 
गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण करके इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष को 
अर्थात्‌ इन्द्रियज-मति को प्रत्यक्ष में स्थान नही दिया है, किन्तु जैन सिद्धांत 
के अनुसार जो ज्ञान आत्ममात्रसापेक्ष हैं, उन्हें ही प्रत्यक्ष में स्थान दिया 
गया है। और जो ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त अन्य साधनों की भी 
अपेक्षा रखते है, उनका समावेश परोक्ष में किया गया है । यही कारण है, 
कि इन्द्रियजन्य ज्ञान जिसे जैनेतर सभी दा्शचिकों ने प्रत्यक्ष कहा है, 
प्रत्यक्षान्तगेत नहीं माना गया हूँ । 
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है. तृतीय भूमिका में इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक् 
उभय में स्थान दिया गया है । इस भूमिका में लोकानुसरण स्पष्ट है। 
१. प्रथम भूमिका के अनुसार ज्ञान का वर्णन हमें भगवती-सूत्र 
में (८८-२.३१७) मिलता है । उसके अनुसार ज्ञानों फो निम्न सूचित 
नकझे के अनुसार विभवत किया गया है-- 


शान 
| 


3 ५ अनण्यामनम, ७ के के ना न. न्‍ीतत> + 3०० के मम» तमजन के 2. ज०% व कान कि जल 
जज '4+8+> नमकीन... अनगा हु '+ 


| । | | | 


१ आभिनिवोधिक २ श्रुत ३ अवधि ४ मनःपर्यय ५ कैवस 


| 
| बा 2)  ] का! 


१ अवग्रह २ ईहा ३ अवाय ४ धारणा 


हज अजित अजिलीलाओिल 











सूतकार ने आगे का वर्णन राजप्रध्नीय से पूर्ण कर लेने की सूचना 

दी है, और राजप्रइनीय को (सूत्र १६५) देखने पर मालूम होता है, कि 
उसमें पूर्वोक्त तकझे में सूचित्त कवन के अलावा अबग्रह के दो भेदों वा 
कथन करके शेष की पूति सन्‍्दीसूत्र से कर सेने की सूचना दी है । 

सार यही है कि शेप वर्णन नन्‍दी के अनुसार होते हुए भी अन्तर 
यह है कि इस भूमिका में नन्दीसुत्र के प्रारंभ में कथित प्रत्यक्ष और . 
परोक्ष भेदों का जिक्र नहीं है । और दूसरी बात यह भी है कि नन्‍दी फी 
तरह इसमें आभितिवोध के श्रुतनिःसुत और अश्युततिःसृत ऐसे दो भेंदों 
को भी स्थान नही है | इसी से वहा जा सफता है, कि यह गर्णन प्राधीन 
भूमिका का है। 
स्थानांग-गगत ज्ञान-चर्चा दितीयभूमिका की प्रतिनिधि है । 
उसमें ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त करके 
उन्हीं दो में पंच ज्ानों की योजना की गई है-- 

इस नक में यह स्पप्ट है विः जान के भुस्य दो भेद विए ग्रह 
' हैं, पांच नहीं, पांच जञानों को तो उन दो मेद-प्रत्या और परोश्न के 
प्रभेद रूप से गिना है। यह स्पष्ट ही प्राथमिक मूमिका शा विकास है 
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ज्ञान (सूत्र ७१) 
मीन मम हल मर 2 मत के मदन रन वजह 28: 
| (8 
१ प्रत्यक्ष २ परोक्ष 
जा 
१ केवल २ नोकेवल १ आभिनिबोधिक २ श्रुतज्ञान 


१ अवधि २ मनःपर्येय १ श्रुतनि:ःसृत २ अश्रुतनिःसृत 
| हज अपर 


0 [| 
१ भवप्रत्यथिक २क्षायोपशमिक | १ अर्थावग्रह रव्यम््जनावग्रह 
| 


| | 
१ ऋजुमति २विपुलभति.. | । 
हा । 
१ अर्थावग्रह २व्यञ्जनावग्रह 
| 


१ अंगप्रविष्ट १२ २ अंगबाह्म 








| 
१ आवश्यक २ आवश्यकव्य तिरिक्त 


| 2 
१ कालिक २ उत्कालिक 
इसी भूमिका के आधार प्र उमास्वाति ने भी प्रमाणों को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष में विभकत करके उन्हीं दो में पंच ज्ञानों का समावेश किया है । 
वाद में होने वाले जैनताकिकों ने प्रत्यक्ष के दो भेद बताए हैं--. 
विकल और सकल" | केवल का अथ होता है सर्व--स्कल और नो केवल 
का अथ होता है, असवं-विकल । अतएव ताकिकों के उक्त वर्गीकरण का 
मूल स्थानांग जितना तो पुराना मानना ही चाहिए । : 


) धस्माणन० २,२०। 
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यहाँ पर एक वात और भी ध्यान देसे के योग्य है। स्थानांग में 
श्रुतनि:सृत के भेदरूप से व्यग्जनावग्रह और अर्थाविग्रह ये दो बताये हैँ । 
यस्तुत: बहाँ इस प्रकार कहना प्राप्त था-- 





श्रुतनिःसृत 
सा बा आज अब, | | । 
१२ अवग्रह २ ईहा ३ अवाय . ४ धारणा 
। | 
१ व्यंजनावग्रह २ अर्थावग्नह 


किन्तु स्थागांग में द्वितीय स्थानक का प्रकरण होने से दो-दो 
बातें गिनाना चाहिए ऐसा सममझफर अवग्रह, ईहा आदि चार भेंदों को 
छोड़कर सीघे अवग्रह के दो भेद ही गिनाये गये हैं । ' 

एक दूसरी बात की ओर भी ध्यान देना जरूरी है। अश्ुतनि:-- 
सृत के भेदरुप से भी व्येघ्जनायग्रह और अथरविग्रह को गिना है, भिन्‍्तु 
वहाँ टीकाकार फे मत से यह चाहिए-- 


अश्ुतनिःसृत 
कपल कल कर तप कक | 
इन्द्रिय जन्य अनिमन्दिमजन्प 
। 
१ अवबग्रह २६हा | भशवासय ४ धारणा रह 





8 ऑत्प्तिकी २ बैनपियी ३ कर्मजा ४परारिधासिकी 
१ व्यंजनावग्रह २ अर्धावग्रह ु 

औत्पत्तिकी आदि धार बुद्धियाँ मानेस होने से उसमें स्येझगा- ' 
 बग्नह का संभव नहीं । अतएव मूखमयर का कथन इखियनगा अश्ुतर्ति:- 


4 





प्रमाण-जपछ शैरेरे 


सृत की अपेक्षा से द्वितीय स्थानक के अनुकूल हुआ है, यह टीकाकार का 
स्पष्टीकरण है । किन्तु यहाँ प्रश्न है कि कया अश्लुतनि:सुत में औत्पत्तिकी 
आदि के अतिरिक्‍त इन्द्रियजज्ञानों का समावेश साधार है? और 
यह भी प्रश्न है कि आभिनिवोधिक के श्रुतनि:सुत और अश्वुतनिःसृत 
ये भेद क्‍या प्राचीन हैं? याती कया ऐसा भेद प्रथम भूमिका के समय 
होता था ? 


नन्‍्दी-सूत्र जो कि मात्र ज्ञान की ही विस्तुत चर्चा करने के लिए 
वना है, उसमें श्रुतनि:सुतमति के ही अबग्रह आदि चार भेद हैं। और 
अश्वुतनि.सुत के भेदरूप से चार बुद्धियों की गिना दिया गया है । उसमें 
इन्द्रियज अश्रुतनि:सुत को कोई स्थान नहीं है । अतएवं टीकाकार का 
स्पष्टीकरण कि अश्वुतनि:सृत के वे दो भेद इन्द्रियज अश्वुतनि:सृत की 
अपेक्षा से समझता चाहिए, नन्‍्दीसूत्रानुकूल नहीं किल्तु कल्पित है। 
मतिज्ञान के श्रुतनि.सृत और अश्रुतनि:सृत ऐसे दो भेद भी प्राचीन 
नही । दिगम्बरीयवाइमय में मति के ऐसे दो भेद करने की प्रथा नही । 
आवश्यक नियुक्ति के ज्ञानवर्णन में भी मति के उन दोनों भेंदों ने स्थान 
नहों पाया है | 


आचाय॑े उमास्वाति ने तत्त्वाथंसूत्र में भी उन दोनों भेदों का 
उल्लेख नहीं किया है । यद्यपि स्वयं नन्दीकार ने नन्‍्दी में मति के 
श्रुतनि:सृतत और अश्रुतनि:सृत ये दो भेद तो किए हैं, तथा!प मतिज्ञान 
को पुरानी परम्परा के अनुसार अठाईस भेदवाला ही कहा है उससे 
भी यही सूचित होता है, कि औत्तत्तिकी आदि बुद्धियों का भत्ति में 
समाविष्ट करने के लिए ही उस्होंने मति के दो भेद तो किए पर प्राचीन 
परंपरा में मति में उनका स्थान न होने से? नन्‍्दीकार ने उसे २८ भेद- 
भिन्‍न ही कहा | अन्यथा उन चार वबुद्धियों को मिलासे से तो वह ३२ 
भेद भिन्‍न ही हो जाता है। 





२ “एवं श्रद्ठावीसइपिहस्स प्राभिणिबोहियनाणस्स' इत्यादि नन्‍्दो० ३५॥ 
3 स्थानांग में थे दो भेद मिलते हैं। फिन्तु वह नन्दोप्रभावित हो तो कोई आएइच्य॑ 
नहीं । । 


१३४ आगम-युग का जंन-वर्शन 


तृतीय भूमिका नन्‍्दी सूत्र-गत्त ज्ञामचर्चा में व्यक्त होती है-- 
वह इस प्रकार-- 


ज्ञान 
१ आभिनिवोधिक 3श्वत्र $ अवधि ४ मन:पर्यय ४ केवल 
४४४७४ ७७७ 5७७७७ 
। पा आम 
? प्रत्यक्ष २ परोक्ष 


दे | | 
१ इन्द्रियप्रत्यक्ष. २ नोडच्द्रियप्रत्यक्षा. १ आशिमनिबोधिक २ श्र्त्त 





? श्रोषेन्द्रियप्र ० १ अवधि 
२ चल्षुरिन्द्रियप्र ० २ मनःपर्यय 
३ ल्राणेन्द्रियप्र ० ३ फेचल 


४ जिह्न न्द्रियप्र ० 
(५ स्पर्शरिद्रयप्र ७ 


जा 
१ श्रुतनि:क्ृत्त २ अश्रुतनि:सृत्त 

| 
रथ था हा 


| 
१ अवग्रह ईहा ३ अवाय ४ 2 २ बनयिकी । ४ पारिणामिक) 
हर ६ ६, 


| । १ भौत्पत्तिकी ३ कर्मजा 
१ अ्यज्जनावग्रह २ अर्थाषप्रह 
ड ६ ' 


अंबित नकदी को देखने से स्पप्ट हो जाता है दिः सवधयम श्गमे 
ज्ञानों फी पास भेद में विभक्त करके संक्षेप से उन्हीं को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष ऐसे दो भेदों में धिभक्त किया गया है । स्थानांग से बिशेषता यह 
है कि इसमें इन्द्रियमन्य पचि मनिवानों का स्थान प्रत्या और परोश 
उनभय में है | वर्योकि जनेतर सभी दर्शनों ने इग्ट्रियज्य जानो को पराक्ष 
नहीं, किस्तु प्रत्यक्ष माना है, उनको प्रत्यक्ष में स्थान देकर उस सौकिक 
मत का- समन्वय करना भी नम्द्रीफार को अआभिप्रेत थां।- आधाय 
लिनभद्र मे इस समन्वय को सब्य में रसमार ही स्पप्टीररण पिया है पि 








प्रभाण-खण्ड १३५ 


वस्तुतः इन्द्रियज प्रत्यक्ष को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिए | अर्थात्‌ 
लोकव्यवहार के अनुरोध से ही इन्द्रियज मति को प्रत्यक्ष कहा गया 
है । वस्तुतः वह परोक्ष ही है। क्योंकि प्रत्यक्ष-कोटि में परमार्थतः आत्म- 
माच मापेक्ष ऐसे अवधि, मनःपर्यय और केवल ये तीन ही हैं। अत्त: इस 
भूमिका में ज्ञानों का प्रत्यक्ष-परोक्षत्व व्यवहार इस प्रकार स्थिर हुआ-- 

१. अवधि, सन.पर्यय और केवल पारमाथिक प्रत्यक्ष हैं 

२. श्रुन परोक्ष ही है । 

३. इन्द्रियजन्य मतिज्ञान पारमाथिक दृष्टि से परोक्ष हैं और 
व्यावहारिक दृष्टि से प्रत्यक्ष हे । 

४. मनोजस्य मतिज्ञान परोक्ष ही है । 

आचाय अकलंक ने तथा तदनुसारी अन्य जैनाचार्यों ने प्रत्यक्ष के 
साव्यावहारिक और पारमाधिक ऐसे जो दो भेद किए हैं सो उनकी नयी 
सूक नहीं है। किन्तु उसका मूल नन्दीसूत्र और उसके जिनभद्रकृंत 
स्पष्टीकरण में* है । 


ज्ञान-चर्चा का प्रमाण-चर्चा से स्वातन्त्रय 


पंच जानचर्चा के क्रमक विकास की उक्त तीनों आगभिक 
भूमिका की एक खास विशेषता यह रही है कि इनमें ज्ञानचर्चा के साथ 
इतर दर्शनों में प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का कोई सम्बन्ध या समन्वय स्थापित 
नहीं किया गया है। इन ज्ञानों में ही सम्यक्त्व और भिश्यात्व के भेद 
के द्वारा जनागमिकों ने वही प्रयोजन सिद्ध किया है जो दूसरों ने प्रमाण 
और अप्रमाण के विभाग के द्वारा सिद्ध किया है। अर्थात्‌ भागमिकों ने 
प्रमाण या अप्रमाण ऐसे विशेषण विना दिए ही प्रथम के तीनों में अज्ञान- 
विपयेय-मिथ्यात्व की तथा सम्यक्त्व की संभावना मानी है और अन्तिम 
दो में एकान्त सम्यकत्व ही बतलाया है । इस प्रकार ज्ञानों को प्रमाण 
या अप्रमाण न कह करके भी उन विभजेषणों का प्रयोजन तो दूसरी तरह 
से तिप्पन्न कर ही दिया है । 





4 /एगन्तेण परोष् सलिगियमोहाइयं लू पचचवर्स । 
इन्दियमणोभव हू ते संववहारपञ्चकर्ख ।* विशेधा० ६५ और इसफी स्वोपज्ञव॒त्ति । 


१३६ आगम-धुग का लेन--दर्तन 


जैन आगमिक आचार्य प्रमाणाप्रमाणचर्चा, जो दूसरे दार्भनिरों 
से चलती थी, उससे सर्वथा अनभिन्न नो थे ही नहीं किन्तु थे उस सर्चा ' 
को अपनी मौलिक और स्वतन्त्र ऐसी घानचर्चा से पृथक्‌ ही रसहे थे। 
जब आगमों में ज्ञान का वर्णन आता है, तब प्रमाणों या अप्रमाणों मे 
उन ज्ञानों का क्या सम्बन्ध है उसे बताने का प्रयत्न नही किया है । और 
जब प्रमाणों की चर्चा आती है तब, किसी प्रमाण को ज्ञान बहते हुए भी. 
आगम प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों का समावेश और समस्वय उसमें किस प्रकार 
है, यह भी नहीं बताया है इससे फलित यही होता है कि आगमिकों ने 
जनदास्त्रपससिद्ध ज्ानचर्चा और दर्शनास्तर प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का 
समन्यत्र करने का प्रयत्न नहीं किया--दोनों चर्चा का पार्थकय ही रखा । 
आगे के वक्तव्य से यह बात स्पष्ट हो जाएगी। 


जैन आगमों में प्रमाण-चर्चा : 

प्रमाण के भेद--- जैन आगमों में प्रमाणचर्चा शानचर्ना से स्थतन्ध 
रूप से आती है | प्राय: यह देखा गया है कि आममों में प्रमाणचर्मा के 
प्रसंग में नेयायिकादिसंमत चार प्रमाणों का उस्लेस भाता है । कहीं-यही 
तीन प्रमाणों का भी उल्लेस है । 

भगवती सूत्र (५.३.१६१-१६२) में गौतम गणंघर और 
भगवान्‌ महावीर के संयाद में मौत्तम ने भगवान्‌ से पूछा कि शैगे बेयल 
नानी अंतकर या भंतिम शरीरी को जानते हैं, बसे ? कया छ्मस्थ मी 
जानते हैं ? इसके उत्तर में भगवान में कहा हैं गि-- 

“मोयमा णो तिथट्रो सम ( सोइ्दा झाप्रति पाग़ति परमाणतों था। से हि 
मं सोच्छा ? फेवर्सिस्स वा रैेवलियसायदार था शैयशिताप्यिाएं यो बेशलि्रधागपश्स दा 
केवलिउधासियाएं था से से शोक््या | से हि त॑ परार्ग ? पारी चरश्ण्टे आल 
ते जहा पश्चश्ते धधुमाये भोयम्से भागमें झहा मधुप्रोगहारे रहा तेयार प्रमाण 


भषवतों सृत्र ५.३,१६१-- १६२! । 

प्रस्तुत में स्पष्ट है, कि पाँच जनों है आधार पर उत्तर मे इपय 
मुस्य रुप में प्रमाण की दृष्टि में उत्तर दिया गंसा | । सोचना ५ ने 
श्रुतज्ञान को लिया जाए सो ग्रिवत्य में अन्य शान के तर हे के तर 


प्रमाण-स्ण्ड १३७ 


दिया जा सकता था ।! किन्तु ऐसा न करके पर-दर्न में प्रसिद्ध प्रमाणों 
का आश्रय लेकर के उत्तर दिया गया है। यह सुचित करता हैं कि 
जनेतरों में प्रसिद्ध प्रमाणों से ज्रास्त्रकार अनभिन्न नही थे और वे 
स्वसंमत ज्ञानों की तरह प्रमाणों को भी नप्ति में स्वतन्त्र साधन 
मानते थे । 
स्थानांगसूत्र में प्रमाण शब्द के स्थान में हेतु गब्द का प्रयोग भी 
मिलता है । ज्ष्ति के साधनभूत होने से प्रत्यक्षादि को हंतु शब्द से व्यवहृत 
करने में औचित्यभंग भी नहीं है । 
“झहवां हेऊ चउच्विहे पण्णत्त, तजहा पच्चपले प्रणुमाणे श्रोवस्मे श्रागसे ।”! 
स्थानांयसु० ३३८ । 
चरक में भी प्रमाणों का निर्देश हेतु शब्द से हुआ है-- 
“भ्रथ हेतु:--हेतुर्नाम उपलब्धिकारण तत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमंतिहामौपम्यभिति । 
एमिहंतु्ियंदुपलम्यते तत्‌ तत्त्वभित्ति |” चरक० विमानस्थान झ० ८ सू० रे३ । 
उपायहदय में भी चार प्रमाणों को हेतु कहा गया है--पृ० १४ 
स्थानांग में ऐतिह्य के स्थान में आगम है, किन्तु चरक में ऐतिह्य 
को आगम ही कहा है अतएव दोनों में कोई अंतर नहीं--"ऐतिह्ाा' 
नामाप्तोपदेशो घेदादि:” वही सूृ० ४१ ॥ 
अन्यत्र जैननिक्षेप पद्धति के अनुसार प्रमाण के चार भेद भी 
दिखाए गए हैँ । कह 
#जउब्विहे पमाणे पन्नत्त त्त जहा--दण्बप्पसाणे खेस्नप्पमाणे कासप्पमाणे 
भावप्पमाणे” स्थानांग सु० २५८ ॥। ध 
प्रस्तुत सूत्र में प्रमाण शब्द का अतिविस्तृत अर्थ लेकर ही उसके 
चार भेंदों का परिगणन किया गया है । स्पष्ट है कि इसमें दूसरे दार्श- 
मिकों की तरह केवल प्रमेप साधक तीन, चार या छह आदि प्रमाणीं का 
ही समावेज्ञ नहीं है, किन्तु व्याकरण कोपादि से सिद्ध प्रमाण शब्द के 
यावत्‌ अर्थों का समावेश करने का प्रयत्न है| स्थानांग मूल सूत्र में उक्त 
भेदों की परिगणना के अलावा विशज्लेप कुछ नहीं कहा गया है, किन्तु 
अन्यत्न उसका विस्तृत वर्णन हे, जिसके विपय में आगे हम कुछ कहेंगे । 


१८६... प्रागम-युग का जँन-दर्शन 


चरक में वादमार्ग पदों में एक स्वतंत्र व्यवत्ताय पद है 
“प्रय ध्यवत्ताय:--व्ययसायों नाम निःुवयः” विमानस्थान पश्र० ८ शू० ४७ ! 
सिद्धसेन से लेकर सभी जनताफिकों ने प्रमाण को स्वप्र- 
व्यवसायि माना है। वातिककार शान्त्याचार्य ने स्यायावतारगस अयभाग 
शब्द का अथ करते हुए कहा है कि-.. 
“अ्रबभासो व्यवसतायों न तु प्रहएामानरफुध्‌' का० ३। 
अवालंकआदि सभी ताकिकों ने प्रमाण लक्षण में व्ययसाय पद पर - 
स्थान दिया है और प्रमाण को व्यवसायात्मफ भाना है। यह ' कोई 
आकस्मिक बात नही । न्‍्यायमृुत्र में प्रत्यक्ष को व्यवस्ायात्मक कहा है ! 
सांखयकारिका में भी प्रत्यक्ष को अध्यवत्ताय रूप कहा है। हसो प्रफार 
जन आगमों में भी प्रमाण को व्यवसाय अब्द से व्यवहुत करने को प्रथा 
गये स्पष्ट दशन निम्नसूत्र में होता है । प्रस्तुत में तीन प्रगार के व्यवसाम 
का जो विघान है वह सांस्यादिसंमत तीन प्रमाण मानने की परम्परा- 
मूलक हो, तो आइचर्य नहीं-- 
/पतिबिहे वयमाएं पष्णतत से जहा-परचरते पशछतिरें ग्राएगामिए । रपरार्नाथ* 
तूृ० १८५॥ 
प्रस्तुत सूत्र की व्यास्या करते हार अभयदेव ने सिसा है गि-- 
ख््यवतायों निःषपः स छ प्रस्यशः--अवधिमनःपर्षेधफैयरापपः,. अध्यपाधु 
इग्िपानिन्दियतदाणात निमित्ताम्गातः प्रा्यथिकः, शाध्यप् प्र्यादिस्ण प्रमुणश्डतिन 
साप्याभाये मे भवत्ति यो धृमादिटेठः सोश्तुगामों तत्तों शहायु प्रानुधामिश्म-पठुमागसृ- 
तदपों स्यवर्ताय ध्ानुगामिएः एपेति । झगपा प्ररप'्त: रबमंदइतिसक्षणा, प्राययिद:- 
धाप्तवधनप्रभवः, तृतोपत्तपंयेेति' । 
। स्पष्द है शि प्रस्तत सूत्र की व्यास्या में ध्रमसदेव ने विष्श्य किए 
है। कताएय उनको एय्लर अरे का निशसमय नहीं था। यस्तुतः प्रत्यक्ष थे 
में सांब्यवशारिक और पारमाधिक दोनों प्रत्यक्ष, प्रययपित छब्य से अनुमान 
और आनुगामिक शरद में झगम, सुधकार को अभिद्रत माल जाए सा 
सिद्सेशरसेमत तीस प्रमाणों छा मृत उक्त सूषर में मिल जाता है । सियमेंस 


िनललआन 


के कं. लक द ऋ-2/%-२००७४३-कमा हि 


+५ देखो ग्याया० टिप्पण पु रै्ंट-१२१ । 
६ धर॒क , विमानरदात प्रष्याथ ४ | भ+ ८. सुर ८४ ॥ 


प्रमांणन्‍एण्ड १३६ 


ने न्याय-परम्परा सम्मत चार प्रमाणों के स्थान में सांख्यादिसमत तीन ही 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम को माना है। आचाये हरिभद्र को भी ये ही 
तीन प्रमाण मान्य हैं । 

ऐसा प्रतीत होता है कि चरकसंहिता में कई परम्पराएँ मिल गई 
हैं क्योंकि कहीं तो उसमें चार प्रमाणों का वर्णन हैं और कहीं तीन का 
तथा विकल्प से दो का भी स्वीकार पाया जाता है। ऐसा 
होने का कारण यह हैं कि चरकसहिता किसी एक व्यक्ति की रचना 
ने होकर कालक्रम से संशोधन और परिवर्धन होते-होते वत्तमान रूप बना 
है । यह बात निम्न कोप्ठक से स्पष्ट हो जाती है-- 


सूत्रस्थान अ७ ११. आप्तोपदेश प्रत्यक्ष अनुमान युक्ति 
विमानस्थान अ० ४ हे ५; के २८ 
5 हो अ० ५ ऐतिह्य (आप्तोपदेश ),, ». आऔपम्य 
मकर हु >< हि हे ४५ 
गे कु उपदेश हर के ह. 


यही दशा जुनआगमों की है | उस में भी चार और तीन प्रमाणों 
की परंपराओं ने स्थान पाया है । 

स्थानांग के उक्त सूच से भी पांच ज्ञानों से प्रमाणों का पार्थक्य सिद्ध 
होता ही है । क्योंकि व्यवसाय को पांच ज्ञानों से संबद्ध न कर प्रमाणों से 
संबद्ध किया है। 


फिर भी आगम में ज्ञान और प्रमाण का समन्वय स्वेथा नही हुआ 
है यह नहीं कहा जा सकता | उक्त तीन प्राचीन भूमिकाओं में असमन्वय 
होते हुए भी अनुयोगद्वार से यह स्पप्ट है, कि बाद में जैनाचार्यो ने ज्ञान 
और प्रमाण का समन्वय करने का प्रयत्न किया है | किन्तु यह भी ध्यान 
में रहे कि पंच ज्ञानों का समन्वय स्पष्ट रूप से नहीं है, पर अस्पप्ट 
रूप से है। इस समन्वय के प्रयत्न का प्रथम दर्णन अनुयोग में होता है। 


न्यायदशंभप्रसिद्ध चार प्रमाणों का ज्ञान में समावेश करने का प्रयत्न 
2-+-७-...-२७ऋ७०५--००५५०--७.५.....-लबल्‍क्‍....0.0ह0हईे नन्‍निख+ः 


* झनेकामस्तज्ञ० टो० पृ० १४२, प्रमेकान्तज० पु० २१५ ॥ 


१४०... आयम-युग का जेन-दर्शन 


अनुयोग में है ही । किन्तु वह प्रयत्व जैन-दृष्टि को पूर्णतया लक्ष्य में रख 
कर नही हुआ है। अतः वाद के आचार्यों ने इस प्रइन को फिर से सुलझाने . 
का प्रयत्त किया और वह इसलिए सफल हुआ कि उसमें- जैन आगम .. 
के मौलिक पंचजञानों को आधारभूत मानकर ही ज॑न-दृष्टि से प्रमाणों 
का विचार किया गया ' 


स्थानागसूत्र में प्रमाणों के द्रव्यादि चार भेद जो किए गए हैं उनका 
निर्देश पूर्व में हो चुका है। जेनव्याख्यापद्धति फा विस्तार से वर्णन करने , 
वाला ग्रन्थ अनुयोगद्वार सूत्र है। उसको देखने से पता चलता है कि 
प्रमाण के द्रव्यादि चार भेद करने की प्रथा, जनों की व्यास्यापद्धतिमूलक 
है। शब्द के व्याकरण-कोपादि प्रसिद्ध सभी संभवित अर्थो का समावेश्व _ 
करके, व्यापक भर्थ में अनुयोगद्वार के रचयिता ने प्रमाण ,भब्द प्रयुक्त 
किया है यह निम्न नकशें से सूचित हो जाता है-- 


एकान्त - सुद्रामधिय्य - शब्पां, 
मनय-व्यवस्था किल या प्रमीला। 


तथा निर्मीलप्नयनस्यथ पुसः रे 
स्यात्कार एवाब्जनिकी शलाका 


अर 
| अर, 


प्रमाएण-फ्षण्ड १४१ 


अनुमोगद्वार (सु० ५६) 
| 
[| | 
१ उपक्रम २ निक्षिप ३ अनुगम ४ नय 


बल कद कक का अब आर अहम डक है 5 | | | 


१आनुपूर्वी २ नाम ३ प्रमाण ४ वक्तव्यता ५ अर्थाधिकार ६समवत्तार (सू ०७० ) 








| | | 


१ द्रव्य २ क्षेत्र. ३ काल ४ भाव [ ३२) 
| 





| हे, 
गुण. २नय ३ संख्या (सू० १४६) 
| 


किक 
१ जीव के २ अजीव के (सू० १४७) 





रत 
१ ज्ञान २ दशुत्त ३चा 





१ प्रत्यक्ष २ अनुमान ३ औपम्य ४ आगम 


१ भत्यक्ष 


| | 
१ इन्द्रियप्रत्यक्ष नोइन्द्रियप्रत्यक्ष 


दल हम की बीज मी ड आ की मल 


तर | मु 
३ श्लोत्रन्द्रिय प्र ०२ चक्षु ०प्र ०३ त्लाणे० प्र.४ जिद्ध निद्रिय प्र ०५ स्पर्श ०प्र० 


॥ ७४४७४ +४ छा: 


१ अबधिज्ञान प्र ० २ मनःपर्ययज्ञान ध्र० ३ केवलज्ञान प्र० 











१४२ प्रागम-युग का जन-दर्शन 


२ अनुमान 
छः | हे न 
१ पृववत्‌ २ कक ३ दृष्टसाधर्म्य वत्‌ 
| 23: न 


| | | | कल शबाहवेग - 
१ कायंण २ कारणेन ३ गुणेन ४ अवयवेन ५ आश्रयेण 


| 
१ सामान्यदृष्ट २ विशेषदृप्ट 
जा । 
| | | 


१ अतीतकालग्रहण २ प्रत्युत्पन्नकालग्रहण ३ अनागतकालग्रहण 


३ भ्रौपम्प 


१ पका २ बंधम्योपनीत 


७... ््््ीघख““हफैत -_न्‍ा्फ्पन्------++-7त+_+55 ५ पह"ौ]ौाौाभ)ौफजज-पू-प-पएपएददमभमपे/े 











| | | 


१ किब्चिदवेधर्म्य २ प्रायःवैधम्य ३ सववंधर्म्य 


४ आगम 

ैप्एणणएणय। 

32५. अल "आर है 
१ हा २ लोकोत्तर 








| ह 


, बेद, रामायण, महाभारत आदि. आवचारांगआदि १२ 


प्रमाण-खण्ड १४३ 


अनुयोगद्वार के प्रारम्भ में ही ज्ञानों के पांच भेद बताए हैं--- 
१ आभिनिवोधिक, २ श्रुव, ३ अवधि, ४ मनःपर्यय और ५ केवल । 
ज्ञानप्रमाण के विवेचन के प्रसंग में प्राप्त तो यह था कि अनुयोगद्वार 
के संकलनकर्ता उन्हीं पांच ज्ञानों को ज्ञानप्रमाण के भेदरूप से बता देते । 
किन्तु ऐसा न करके उन्होने नंयायिकों भें प्रसिद्ध चार प्रमाणों को 
ही ज्ञान प्रमाण के भेद रूप से बता दिया है । ऐसा करके उन्होंने सूचित 
किया है कि दूसरे दाशनिक जिन प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों को मानते हैं 
वस्तुतः वे ज्ञानात्मक हैं और गुण हैं--आत्मा के गुण हैं । 


इस समन्वय से यह भी फलित हो जाता है कि अज्ञानात्मक 
सन्तिकर्ष इन्द्रिय आदि पदार्थ प्रमाण नहीं हो सकते । अतएवं हम देखते 
है कि सिद्धसेन से लेकर प्रमाणविवेचक सभी जैन दाशनिकों ने प्रमाण 
के लक्षण में ज्ञानपद को अवद्य स्थान दिया है। इतना होते हुए भी 
जैन संमत पांच ज्ञानों में चार प्रमाण का स्पप्ट समन्वय करने का प्रयत्न 
अनुयोगद्वार के कर्ता ने नहीं किया है। अर्थात्‌ यहाँ भी प्रमाणचर्चा 
और पंच ज्ञानचर्चा का पार्थक्य सिद्ध ही है। शास्त्रकार ने यदि प्रमाणों 
को पंच ज्ञानों में समन्वित करने का प्रयत्न किया होता, तो उनके मत 
से अनुमान और उपभान प्रमाण किस ज्ञान में समाविप्ठ है यह अस्पष्ट 
नहीं रहता । यह वात नीचे के समीकरण से स्पप्ट होती है--- 


ज्ञान प्रमाण 

१ (अ) इन्द्रियजमति प्रत्यक्ष 
(ब) मनोजन्यमति ० 

२ श्रुत आगम 
३ अवधि 
है मनःपयंय । प्रत्यक्ष 
५ केवल 

० । अनुमान 


७ उपमान 


१४४ आंग्म-युग का जैन दर्भात 


इससे साफ है कि ज्ञानपक्ष में मनोजन्य मति को कौन सा प्रमाण 
कहा जाए तथा प्रमाण पक्ष में अनुमान और उपमान को कौन सा ज्ञान 
कहा जाए--यह वात अनुयोगद्वार में अस्पप्ठ है। वस्तुतः देखें तो जैन 
ज्ञान प्रक्रिया के अनुसार मनोजन्यमति जो कि परोक्ष ज्ञान है वह अनुयोग 
के प्रमाण वर्णन में कहीं समावेश नहीं पाता । कर ८ 


न्यायादिश्ञास्त्र के अनुसार मानस ज्ञान दो प्रकार का है प्रत्यक्ष और 
परोक्ष । सुख-दुःखादि को वियय करने वाला मानस-ज्ञान प्रत्यक्ष 
कहलाता हैं और अनुमान उपमान आदि मानस ज्ञान परोक्ष कहलाता 
है । अतएव मनोजन्य मति जो कि जैनों के मत से परोक्षा ज्ञान है, उसमें 
अनुमान और उपमाच को अन्तर्भूत कर दिया जाय तो उचित ही है। 
इस प्रकार पांच ज्ञानों का चार प्रमाणों में समन्वय घट जाता है। यदि 
यह अभिप्राय गास्त्रकार का भी है तो कहना होगा कि पर-प्रसिद्ध चार 
प्रमाणों का पंच ज्ञानों के साथ समन्वय करने की अस्पप्ट सुचना अनु- 
योगठ्वार से मिलती है । किन्तु जेन-दृष्टि से प्रमाण विभाग और उसका 
पंचज्ञानों में स्पप्ट समन्वय करने का थरेय तो उमास्वाती को ही है । 


इतनी चर्चा से यह स्पप्ट है कि जैनशास्त्रकारों ने आगम काल 
में जैन दृष्टि से प्रमाणविभाग के विपय में स्वतन्त्र विचार नहीं किया 
है, किन्तु उस काल में प्रसिद्ध अन्य दार्भनिकों के विचारों का संग्रह मात्र 
किया है । 
प्रमाणभेद के विषय में प्राचीन काल में अनेक परम्पराएँ ग्रसिद्ध 
रहीं। उनमें से चार और तीन भेदों का निर्देश आगम में मिलता है, 
जो पूर्वोक्त विवरण से स्पष्ट है | ऐसा होने का कारण यह है कि प्रमाण 
चर्चा में निष्णात ऐसे प्राचीन नैयायिकों ने प्रमाण के चार भेद ही माने 
है। उन्हीं का अनुकरण चरक और प्राचीन बौद्धों मेभभी किया है । और 
इसी का अनुकरण जैनागमों में भी हुआ है । प्रमाण के तीन भद मात 
की परम्परा भी प्राचीन है । उसका अनुकरण सांख्य, चरक और बौड़ों में 
हुआ है। यही परम्परा स्थानांग के पूर्वोक्त सूत्र मे सुरक्षित है।योगाचार 
बौद्धों मे तो दिग्वाग के सुधार को अर्थात्‌ प्रमाण के दो भेद की परम्परा 
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को भी नहीं माना है और दिग्नाग के बाद भी अपनी तीन प्रमाण की 
परम्परा को ही मान्य रखा है, जो स्थिरमति की मध्यान्त विभाग की 
दोका से स्पष्द होता है। नीचे दिया हुआ तुलनात्मक नकेशा उपर्युक्त 
कृथन का साक्षी है-- 
अनुयोगद्वार) ९ प्रत्यक्ष २अनुमान ३ उपमान ४ आगम 
भगवती | 
स्थानांग 
चरकसंहिता न हे न न 
न्यायसूत्र न न 3 रे 
चिग्रह॒व्यावर्त नी |; 
उपायहृदय हा न 
साध्ष्यकारिका धर 
योगाचार भूमिशास्त्र ,, ४) 
- आअभिधमंसंगितिशास्त्र ,, / 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि ,, हा 
मध्यान्तविभागवृत्ति ,, न 
वेशपिकसूत्र के हर 
प्रशस्तपाद हर ॥४ 
दिग्नाग अः ः 
धर्मकोर्ति का हा 
प्रत्यक्षप्रमाणचर्चा--हम पहले कह आए हैं कि अनुयोगद्वार में 
प्रमाण भब्द को उसके विस्तृत अर्थ में लेकर प्रमाणों का भेदवर्णन 
किया गया है । किन्तु ज्ञप्ति साधन जो प्रमाण ज्ञान अनुयोगद्वार को 
अभीष्ट है उसी का विशेष विवरण करना प्रस्तुत में इप्ट है। अतएव 
अनुयोगद्वार संधत चार प्रमाणों का क्रमशः वर्णव किया जाता हैं-+- 
नकझे से स्पष्ट है, कि 'अनुयोगद्वार के मत से प्रत्यक्ष ज्ञान प्रमाण के 
दो भेद है-- 


न 

च्् 
च््क 
तक 


१ 8॥ 
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१४६ आगम-युग का जन-दर्शन 


१. इन्द्रियप्रत्यक्ष (90 6, “जो 
२. नोइन्द्रियप्रत्यक्ष 9:8६ जह ये 7 को. 28, 


इच्द्रिपप्रत्यक्ष में अनुयोगद्वार सूत्र ते ३ ओन्रेर्द्रिय-प्रत्यक्ष 
२ चल्षुरिन्द्रिय-प्रत्यक्ष ३ घाणेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, ४ जिह्ने र्विय-परत्यक्ष, 
और ४५ स्पर्शन्द्रिय प्रत्यक्ष--इन पांच प्रकार के प्रत्यक्षों को * समावेश 
किया है । 


नोइन्द्रियप्रत्यक्ष प्रमाण में जैनशास्त्र प्रसिद्ध तीन प्रत्यक्ष 
ज्ञानों का समावेश है--१ अवधिन्नान-प्रत्यक्, २ मनःपर्ययज्ञान समक्ष 
और ३ केवलज्नान-अ्रत्यक्ष । प्रस्तुत में 'नो' का अथ्थ है--इच्द्रिय 
का अभाव | अर्थात्‌ ये तीनों ज्ञान इन्द्रिय-जन्य नहीं है। ये ज्ञान केवल . 
आत्म-सापेक्ष हैं । 


जन परम्परा के अनुसार इन्द्रिय जन्य ज्ञानों को परोक्ष ज्ञान कहा 
जाता है, किन्तु प्रस्तुत प्रमाण-चर्चा परसंमत प्रमाणों के ही आधार से 
है, अतएव यहाँ उसी के अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष-प्रमाण 
कहा गया है। नन्‍दीसूत्र में जो इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है, 
यह भी पर सिद्धान्त का अनुसरण करके ही कहा गया है। । 
वैश्ञेषिक सूत्र में लौकिक और अलौकिक दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष की 
व्याख्या दी गई है । किन्तु न्याय सूच"* और मीमांसा दर्शन में)* लौकिक 
प्रत्यक्ष की ही व्याख्या दी गई है । लीौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
दाशंनिकों ने प्रधानतया वहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानों को लक्ष्य में रखा हो 
यह प्रतीत होता है । क्योंकि न्‍्यायसूत्र, वेशेषिकसूत्र और मीमांसा 
दर्शन की लौकिक प्रत्यक्ष, की व्याख्या में सर्वत्र इच्ियजन्य ज्ञान को 
प्रत्यक्ष कहा है । 
ः मन इम्द्रिय है या नहीं इस विपय में न्याय सूत्र और वेशेपिक सूत्र 
* विधि रूप से कुछ नहीं बताते । प्रत्तुत न्याम सूत्र में प्रमेय निरूपण में मन 





* बैक्ले० ३.१.१८;६.१.११-९५१ 
35 १.१,४ । 
भ१ २,१.४ | + 


प्रमाण-खण्ड १४७ 


को इन्द्रियों से पृथक गिनाया है (१. १. ६.) और इन्द्रिय निरूपण में 
(१. १. १२)पांच वहिरिन्द्रियों का ही परिगणन किया गया है। इसलिए 
सामान्यतः कोई यह कह सकता है, कि न्याय सूत्रकार को मन इन्द्रिय रूप 
से इष्ट नहीं था किन्तु इसका प्रतिवाद करके वात्स्यायन ने कह दिया है 
कि मन भो इन्द्रिय है। मन को इन्द्रिय से पृथक्‌ बताने का तात्पये यह है 
कि वह अन्य इन्द्रियों से विलक्षण है (न्यायभा० १. १. ४)। वात्स्यायन 
के इस स्पप्टीकरण के होते हुए भी तथा सांख्यकारिका में (का० २७) 
स्पष्ट रूप से इन्द्रियों में मत का अन्तर्भाव होने पर भी माठर ने प्रत्यक्ष 
को पांच प्रकार का बत्ताया है। उससे फलित यह होता है कि लौकिक 
प्रत्यक्ष में स्पप्ट रूप से मनोजन्यज्ञान समाविप्ट नहीं था | इसी बात का 
समथथन ननन्‍्दी और अनुयोगद्वार से भी होता है। क्योंकि उनमें भी लौकिक 
प्रत्यक्ष में पांच इन्द्रियजन्य ज्ञानों को ही स्थान दिया है । किन्तु इसका 
मतलब यह नही है, कि प्राचीन दाशेनिकों ने मानस ज्ञान का विचार ही 
नहीं किया हो । प्राचीन काल के ग्रन्थों में लौकिक प्रत्यक्ष में मानस 
प्रत्यक्ष को भी स्वतंत्र स्थान मिला है। इससे पता चलता है कि के 
मानस प्रत्यक्ष से सबंथा अनभिज्ञ नही थे । चरक में प्रत्यक्ष को इन्द्रियज 
और मानस ऐसे दो भेदों में विभक्त किया है*। इसी परम्परा का अनुसरण 
करके बौद्ध मैत्रेयनाथ ने भी योगाचार-भूमिशास्त्र में प्रत्यक्ष के चार भेदों 
में मानस प्रत्यक्षा को स्वतन्त्र स्थान दिया है'3। यही कारण है कि 
आममों में सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष में मानस का स्थान ने होने पर भी 
आचार्य अकलंकने उसे सांव्यवहारिक प्रत्यक्षा रूप से ग्रिनाया है” | 

अनुमान के भेद--अनुयोगद्वार सूत्र में” तीन भेद किए 
गए हैं-- | 








१२ विमान-स्थान झण० ४ सु० ५ । झ० ८ सु० ३६॥) 

3 |, 7२. &. 5. 929 9. 465-466. 

34 देखो न्याया० टिप्पणी पु० २७४३ ॥ 

४53 विशेष के लिए देखो प्रो० भव का 'प्रिविधमनुमानम्‌ झोरिएन्टलु काँग्रेस 
के प्रथम अधिवेशन में पढ़ा भया व्यास्यान । 


/ डिंस.. मागम-युग का जैन-दर्शन - । 


व मी  । 
'२.- शेपवत्‌ + | । "आन अर ध ७३ 
३. दृष्टसाधम्यंबतू . .. 7 कक 


ु प्राचीन चरक, न्याय, बौद्ध (उपायहृदय पृ० १३) और सांख्य 
ने भी अनुमान के तीन भेद तो बताए हैं४। उनमें प्रथम के दो तो वही 
हैं, जो अनुयोग में हैं । किन्तु अन्तिम भेद' का नाम अनुयोग की तरह 
दुष्टसाधम्यंवत्‌ न होकर सामाम्यतोदृष्ट है । 58% 


प्रस्तुत में यह्‌ बता देता आवश्यक है कि अनुयोग में अनुमान के 
स्वार्थ और पराथथ ऐसे दो भेद नहीं किए गए । अनुमान को इन दो भेदों 
में विभकत करने को परम्परा बाद की है। न्यायसूत्र और उसके भाष्य 
तक यह स्वार्थ और पराथ ऐसे भेद करने की परम्परा देखी नही जाती । 
वौद्धों में दिग्नाग से पहले के मैत्रेय, असंग और वसुवन्धु के ग्रन्थों 
में भी वह नही देखी जाती । सर्वप्रथम बौद्ों में दिग्नाग के प्रमाण- 
समुच्चय में और वंदिकों में प्रशस्तपाद के भाष्य में ही स्वार्थ-परार्थ भेद 
देखे जाते हैं" | जैनदा्शनिकों ने अनुयोगद्वार-स्वीकृत उक्त तीन भेदों को 
स्थान नहीं दिया है, किन्तु स्वार्थ-परार्थरूप भेदों को ही अपने ग्रन्थों में 
लिया है, इतना ही नहीं, वल्कि तीन भेवों की परम्परा का कुछ ने खण्डन 
-भी किया हैं । हे 
पर्वंचतु--पृ॑ वत्‌ की व्या््या करते हुए अनुयोग हार में कहा 
है कि- रो ह 





% चरक सृश्रस्थान में अ्रनुमाव का तीन प्रकार है, यह कहा है, किस्तु नाम 
नहीं दिए--देखो सूत्रस्थान प्रध्याय ११. इलो ० २१,२२; स्यायसृत्र ११.५ । छृक्ष 
सांख्यकारिका में नाम नहीं है केवल तीत प्रकार का उल्लेप है का० ५ । पा माठर ने 
तीनों के माम दिए हैं। तीसरा नाम मूलकार को सामाम्यतोहप्ट ही इष्दि है-का०६ | 

५५ प्रमाणसमु० २.१॥ प्रशस्त० पृ० ४६३, १७७ ।, 

४ ज्यायविण ३४१,३४२॥ तत्त्वायंइलो० पृ० २०५॥। स्पाद्वांदर० पृ० ५२७ । 
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“माया पुत्त जहा नटद॒र् जुवाणं पुणरागर्य । 
फाई पच्चभिजाणेज्जा पुच्वलिड्भरण फेणई ॥ 
ते जहा--खत्तण था वण्णेण वा संछणेण घा मसेण घा तिलएण वा” 


तात्पय यह है कि पूर्व परिचित किसी लिख के द्वारा पूर्वपरिचित 
वस्तु का प्रत्यभिज्ञान करना पूर्ववत्‌ अनुमान है । 


उपायहृदय नामक बौद्ध ग्रन्थ में भी पू्वेबत्‌ का बेसा ही उदा- 
हरण है-- 
धययथा पडज्भा लि सपिडक्ुर्घान बान्न हष्द्वा पच्चावृवृद्ध बहुभ्रुतं देवदत्त हृष्ट्वा 
पड लि-स्मरणात्‌ सोयमिति पूर्दबतु” पु० १३ 
उपायहृदय के बाद के ग्रन्थों में पृवंवत्‌ के अन्य दो प्रकार के 
उदाहरण मिलते हैं। उक्त उदाहरण छोड़ने का कारण यही है कि उक्त 
उदाहरण सूचित ज्ञान वस्तुतः प्रत्यभिज्ञान है। अतएव प्रत्यभिज्ञान और 
अनुमान के विषय में जबसे दाशनिकों ने भेद करना प्रारम्भ किया 
तबसे पृव॑वत्‌ का उदाहरण बदलना आवश्यक हो गया । इससे यह भी 
कहा जा सकता है कि अनुयोग में जो विवेचन है बह प्राचीन परम्परा- 
नुसारी है । 


कुछ दाशेनिकों ने कारण से कार्य के अनुमान को और कुछ ने 
कार्य से कारण के अनुमान को पूव॑वत्‌ माना है यह उनके दिए हुए 
उदाहरणों से प्रतीत होता है । 

मेघोन्नति से वृष्टि का अनुमान करना, यह कारण से काये का 


अनुमान है। इसे पुवंबत्‌ का उदाहरण मानने वाले माठर, वात्स्यायन और 
गौडपाद हैं । 


अनुयोगद्वार सूत्र के मत से कारण से कार्य का अनुमान शेपवदलु- 
मान का एक प्रकार है। किन्तु प्रस्तुत उदाहरण का समावेश शेपवद्‌ के 
आश्चयेण' भेद के अन्तगंत है । 


वात्स्यायन ने मतान्तर से घूम से वहछ्लि के अनुमान को भी पू्व॑ंचत्‌ 


१५० झ्रागम-युग का जैन-दर्शन 


कहा है। यही मत चरक*' और मूलमाध्यमिककारिका के, अकोकार 
पिज्ुल (?) को भी* मात्य था। शबर"'* भी वही उदाहरण देता है ! 
माठर भी कार्य से कारण के अनुमान को पूर्ववत््‌ मानता है, 
किन्तु उसका उदाहरण दूसरा है--यथा, नदीपूर से वृष्टि का अनुमान । 
अनुयोग द्वार के मत से धूम से वह्ि का ज्ञान शेपवदनुमान के 
पांचवे भेद आश्रयेण' के अन्तर्गत हूँ । 
माठरनिदिप्ट नेदीपूर से वृष्टि के अनुमान को अनुयोग में 
अतीतकाल ग्रहण कहा है और वात्स्यायन ने कार्य से कारण के अंनु- 
मान को शैेपवद्‌ कहकर माठरनिदिप्ट उदाहरण को श्ेपवर्तु बता 
दिया है । ' | 
पूर्व का अर्थ होता है, कारण । किसी ने कारण को साधन मानकर, 
किसी ने कारण को साध्य मानकर और किसी ने दोनों मानकर पूर्ववत्‌ 
की व्याख्या की है अतएव पूर्वोक्‍्त .मतवेविध्य उपलब्ध होता है । किन्तु 
प्राचीन काल में पूवेवत्‌ से प्रत्यभिज्ना ही समभी जाती थी, यह अनुयोग- 
द्वार और उपायहृदय से स्पप्ट है । 
न्यायसूत्रकार को 'पूवृंव्त्‌' अनुमान का कंसा लक्षण इप्ट था, 
उसका पता लगाना भी आवश्यक है। प्रोफेसर प्रुव का अनुमान है कि 
न्यायसूत्रकार ने पुवंबत्‌ आदि शब्द प्राचीन मीमांसकों से लिया है और 
उस परम्परा के आधार पर यह कहा जा सकता है कि पूर्व का अर्थ 
कारण और शक्षेप का अर्थ कार्य है। अतएव न्यायसूत्रकार के मत में 
पूरववत्‌ अनुमान कारण से कार्य का और शेपवत्‌ अनुमान कार्य से कारण 
का है। किन्तु न्‍्यायसूत्र की अनुमान परीक्षा के (२.१.३७) आधार पर 
प्रोफेसर ज्वालाप्रसाद ने* पूर्ववत्‌ और शेपवत्‌ का जो आर्थ स्पप्ट किया 





+६ सुन्रस्यान अ० ११ इलोक २१। 

"२० क6 फधववहक सिपपत/5: (0४७ ]700 दी. है, 0 6 है 
२) १, ९.५१ 

४२ पर्योदत व्याख्यान पृ० २६२-२६३ । 

२३ [ातीशा एक्रशलाणणट॥ ए. 74. 
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है, वह प्रोफेसर ध्रुव से ठीक उलदा है। अर्थात्‌ पूर्व--कारण का काये 
से अनुमान करना पूर्वेवत्‌ है और कार्य का या उत्तरकालीन का कारण 
से अनुमान करना शेपवदनुमान है । वेशेषिक सूत्र में कार्य हेतु को प्रथम 
और कारण हेतु को द्वितीय स्थान प्राप्त है (६.२.१) । उससे भी पुवबत्‌ 
और शेपवत्‌ के उक्त अथ की पुष्टि होती है । 


शेपवत्‌-अनुयोगद्वार का पूर्व चित्रित नकद्या देखने से स्पष्ठ होता 
हैं कि शेपवत्‌ अनुमान में पांच प्रकार के हेतुओं को अनुमापक बताया 
गया है | यथा-- 

“से फि त॑ सेत्तवं ? सेसव॑ पंचविहं पण्णत्त त॑ जहा कण्जैण फारणेणं गुणेणं 
अवयदेणं प्रासएर्ण 

१. कार्येण--कार्य से कारण का अनुमान करना । यथा शब्द से 
शंख का, ताडन से भेरी का, ढविकत से वृषभ का, केकायित से मयूर का, 
हणहणाट (हेपित) से अश्व का, गुलगुलायित से गज का और घणघणा- 
यित से रथ का । 

२. कारणेन--कारण से कार्य का अनुमान करना । इसके 
उदाहरण में अनुमान प्रयोग को तो नहीं बताया, किन्तु कहा है कि 'तन्तु 
पट का कारण है, पट तन्‍्तु का कारण नहीं, बीरणा कट का कारण है, 
कट वीरणा का कारण नहीं, मृत्पिण्ड घट का कारण है, घट मृत्पिण्ड 
का कारण नहीं । इस प्रकार कह करके शास्त्रकार ने कार्यकारणभाव 
की व्यवस्था दिखा दी है। उसके आधार पर जो कारण है, उसे हेतु 
बनाकर कार्य का अनुमान कर लेना चाडिए यह सूचित किया है । 

३- गुणेन--गुण से गुणी का अनुमान करना, यथा--निकप से 
सुवर्ण का, गन्ध से पुष्प का, रस से लव॒ण का, आस्वाद से मदिरा का, 
स्पद्ये से वस्त्र का । 

- 4 “सं सद् णं, भेरि ताडिएणं, वक्तभं ठक्किएणं, मोर किकाइएणं, हय॑ हेसिएणं, 
ग़य॑ गुलयुलाइएणं, रह घणघणाइणं 
२५ ४तृंतवों पडस्स फारणं ण पडो तंतुकारणं, वोर ।कडस्स कारणं णकड़ो 
वोरणा-कारणं, मिप्पिडो घडस्स कारण ण घडो मिप्पिडकार ण॑ ।” 
१६ “सुबण्ण निकसेणं, पुप्फे गंधेणं, लवण रसेणं, मदर प्रातायएणं, चत्यं फासेणं । 
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४. अ्वयवेन--अवयव से अवयवी का अनुमान करना ।' यथाछ, 
सींग से महिप का, शिखा से कुक्कुट का, दाँत से हस्ती का, दाढा से 'बराह 
का, पिच्छ. से मयूर का, खुरा से अश्व का, नख से व्याप्र का, वालाग्र 
से चमरी गाय का, लांगूल से बन्दर का, दो पर से मनुष्य का, चार,पर 
से गो आदि का, बहु पर से गोजर आदि का, केसर से सिंह का, ककुभे से 
वृषभ का, चूडी सहित बाहु से महिला का, बद्ध परिकरता से योद्धा का, 
वस्त्र से महिला का, धान्‍्य के एक कण से द्रोण-पाक का और एक गाथा 
से कवि का । ; ह 


५. आश्रयेण-- (आश्िितेन) आश्रित वस्तु से अनुमान करना, 
यथा धूम से अग्नि का, बलाका से पानी का, अश्र-विकार से बृष्ठि का 
और शील समाचार से कुलपुत्र का अनुमान होता है ।* 


अनुयोग द्वार के झेपवत्‌ के पांच भेदों के साथ अन्य दार्शनिक 
कृत अनुमान भेदों की घुलना के लिये नीचे नकझ्ा दिया जाता है-- 


वेशेपिक*'. श्रमुयोगढह्ार योगाचारभूमिश्ास्त्ररः. धर्मकीति 
१ कार्य १ कार्य | १ कार्य-कारण १ कार्य 
२ कारण २ कारण 
३ संयोगी ३ आशित 


३७ सहिस॑ सिंगेण, छुपठु्ड सिहाएं, हत्यि विसाणेणं, यराहूँ दाढाए, मोर पिच्देएण, 
झास छुरेणं, वग्घं नहेणं चर्मारे बालमोण, घाणरं लंगुतेणं, बुपय॑ मणुस्सादि, चंठपपं 
गवमादि, बहुपय॑ गोमिश्रादि, सीहं केसरेणं, बसहं छुवकुहेणं, महिल घलयबाहाएं, गाहा-- 
परिश्ररबंधेण भ्ड जाणिउज्ञा महिलिश्र॑ निवसणेण । सित्मेण दोछापा्ग, कि च एश्काए 
गाहाए॥ ह सा ु 

२८ “प्र धुमेणं, सलिलं बलागेण बुदिद प्रब्भविकारेणं, कुलपुत्त सीलस- 
- मायारेणं।/ । 

२६ बैशेग ६, २. ११ 
3९ ॥, 7, &., 5. 929, 7. 474. 


जा 


'प्रमाण-खफ्ड १५३ 





४ समवायी [ ४ गुण २ कर्म 
५ अवयव (३ धर्म 
४ स्वभाव २ स्वभाव 
५ विरोधी ३ अनुपलब्धि 
५ निमित्त 


उपायहृदय में शेषवत्‌ का उदाहरण दिया गया है कि--- 
“शेषवद्‌ यथा, सागरसलिलं पोत्यवा तल्लवणरसमनुभूय शेषभपि सलिलं तुल्यमेव 
लद॒णमिति/--पृ० १३॥ 
अर्थात्‌ अवयव के ज्ञान से संपूर्ण अवयवी का ज्ञान शेपवत्‌ है, 
यह उपायहृदय का मत्त है। 
माठर और गौडपाद का भी यही मत हैं। उनका उदाहरण भी 
वही है, जो उपायहृदय में है । 


पआआएु-॥० (पिज्भुल) का भी शेपवत्‌ के विपय में यही मत 
है। किन्तु उसका उदाहरण उसी प्रकार का दूसरा है कि एक चावल के 
दाने को पक्के देखकर सभी को पक्‍व समभना ।7 

अनुयोगद्वार के शेपवत्‌ के पाँच भेदों में से चतुर्थ 'अवयवेन' के 
अनेक उदाहरणों में उपायहृदय निर्दिष्ट उदाहरण का स्थान नहीं है, 
किन्तु पिज्ुल संमत उदाहरण का स्थान है। 

न्‍्यायभाष्यकार ने कार्य से कारण के अनुमान को शेपवत्‌ कहा 
है और उसके उदाहरण रूप से नदीपूर से वृष्ठि के अनुमान को बताया 
हैं। माठर के मत से तो यह पूव॑वत्‌ अनुमान हैं। अनुयोगद्वार ने 
कार्य! ऐसा एक भेद शेपवत्‌ का माना है, पर उसके उदाहरण भिन्‍न 
ही हैं। 

मतान्तर से न्‍्यायभाष्य में परिशेपानुमान को शेपवत्‌ कहा है। 
ऐसा माझऊर आदि अन्य किसी ने नहीं कहा । स्पप्ट है कि यह कोई भिन्‍न 
परंपरा है। अनुयोग द्वार ने शेपवत्‌ के जो पाँच भेद बताए हैं, उनका 
मूल क्या है, यह कहा नहीं जा सकता । 


अमर है ह 62% बज 
3) ७६-98. 0. जेएा, 
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दृष्टसाधम्येंबतु--दृष्टसाधम्यंवत्‌ के दो भेद “किए गए हैं-- 
१ सामान्यदृष्ट और २ विशेषदृष्ट। किसी एक वस्तु को देखकर तत्सजातीय 
सभी वस्तु का साधम्य ज्ञान करना या बहु वस्तु को देखकर किसी विशेष 
मे तत्साधम्य का ज्ञान करना, यह सामान्यदृष्ट है, ऐसी सामान्यदृष्ट की 
व्याख्या शास्त्रकार को अभिप्रेत जान पड़ती है। शास्त्रकार ने इसके 
उदाहरण ये दिए हैं-जेसा एक पुरुष है, अनेक पुरुष भी वैसे ही हैं । जैसे 
अनेक पुरुष है, वसा ही एक पुरुष है। जैसा एक कार्पापण है, अनेक 
कार्पापण भी वसे ही हैं। जसे अनेक कार्पाप ण हैं, एक भी वेसा ही है ।$* 

विशेषदृष्ट दृष्टसाधर्म्यवत्‌ वह है जो अनेक वस्तुओं में से किसी 
एक को पृथक्‌ करके उसके वेशिष्ट्य का प्रत्यभिन्नान करता है। शास्त्र- 
कार ने इस अनुमान को भी पुरुष और कार्पापण के दुष्टान्त, से स्पष्ट 
किया है। यथा-कोई एक पुरुष बहुत से पुरुषों के बीच में से पूर्वदृष्ट पुरुष 
का प्रत्यभिनज्नान करता है, कि यह वही पुरुष है, या इसी प्रकार कार्पापण 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, तब उसका वह ज्ञान विशेषदृप्ट साधरम्य॑वत्‌ 
अनुमान है? ।' | । 
अनुयोगद्वार में दृष्टसाधम्यंचत्‌ के जो दो भेद किए गए हैं उनमें 
प्रथम तो उपमान से और दूसरा प्रत्यभिज्ञान से भिन्‍न प्रतीत नहीं होता । 
माठर आदि अन्य दार्शनिकों ने सामान्यतोदृष्ट के जो उदाहरण दिए हैं, 
उनसे अनुयोगद्वार का पार्थक्य स्पण्ट है । 

ह उपायहृदय में सूर्य-चद्ध की गति का ज्ञान उदाहृत है। यही 

उदाहरण गौडपाद में, दावर- में, न्‍्यायभाष्य में और पिंगलमें । ॥ 





ला 


3२ "पे इक्ष त॑ सामण्णदिद्ठ ? जहा एगो पुरिसतों तहा बहने पुरिस्ता जहां बहये 
पुरिसा तहा एगो पुरिततो । जहा एयो करिसायणों तहा बहये करिसावणा, जहा यहवे 
करिसावणा तहा एयो फरिसावणों । हा ह 

53 /हे जहाणामए केई पुरिसे कंचि पुरिस बहु पुरितार्थ मण्के प्रुध्वदिदद 
पच्चभिनाणिज्जा-अयं से पुरिसे। बहूर्ण करितादणार्ण मज्फे प्रृ्यदिदर्य फरिसावर्ष 


पच्चभिजाणिम्जा-भ्रयं से फरिसावणे ।/ 


. प्रमाण-सण्ड १५५ 


' सामान्यतोदृष्ट का यह भी उदाहरण मिलता है। यथा, इच्छादि 
से आत्मा का अनुमान करना। उसका निर्देश न्‍्यायभाष्य और 
पिंगल में हैं। 

अनुयोग द्वार, माठर और गौडपाद ने सिद्धान्ततः सामान्यतो दुष्ट 
का लक्षण एक ही प्रकार का माना है, भले ही उदाहरण भेद हो । माठर 
और गौडपाद ने उदाहरण दिया है कि “पुष्पिताम्नरदशंनात्‌, अ्रन्यत्र 
पुध्पिता श्राम्ना इति / यही भाव अनुयोग द्वार का भी है, जब कि 
शास्त्रकार ने कहा कि “जहा एंगो पुरिसो तहा बहवे पुरिसा ४ आदि । 

अनुमान सामान्य का उदाहरण माठर ने दिया है कि “लिझज्रू न 
त्रिवण्डादिदर्शनेन ग्रदृष्ठोषपि लिझड्भो साध्यते नुनमत्तो परिव्राडस्ति, श्रस्पेदं 
त्रिदण्डसिति ४” गीडपांद ने इस उदाहरण के साध्य-साधन का विपयसि 
किया है-प्रथा दृष्दवा यतिम्‌ यस्पेदं त्रिवण्डमिति ४” । 
कालभेद त्रविध्य 

अनुमानग्रहण काल की दृष्टि से तीन प्रकार का होता है, उसे 
भी गास्त्रकार ने बताया है। यथा-१ अतीतकालग्रहण, २ प्रत्युत्पन्नकाल 
ग्रहण और ३ अनागतकालग्रहण । 

१, अतीतकालग्रहण--उत्तृण वन, निष्पन्नशस्या पृथ्वी, जलपूर्ण 
कुपइ-सर-नदी-दी घिका-तडाग--आदि देखकर सिद्ध किया जाए कि 
सुवृष्टि हुई है, तो बहु अतीतकालग्रहण है ॥३९ 

२. प्रत्युत्पत्तकालग्रहण--भिक्षाचर्या में प्रचुर भिक्षा मिलती देख 
कर सिद्ध किया जाए कि सुभिक्ष है, तो वह प्रत्युत्यन्न काल ग्रहण है।३" 

३. अनागतकालग्रहण--बादल की निर्मलता, कृष्ण, पहाड़ 
सर्विद्युत्‌ मेघ, मेघगर्जन, वातोद्श्रम, रक्त और प्रस्निग्ध सन्ध्या, चारुण 





उत्तणाणि वणाणि निष्पण्णसर्स्स वा मेइरिंत पुण्णाणि श्र कुण्ड-सर-णइ- 
दोहिशा-तडागाईं पासित्ता ते साहिज्जह जहा सुध्रुद्दी भासो । 


3* साहू ग्रोभरूगंगय चिच्छड्डिा्रपयरभ्त्तवाणं पासिता त्तेणं साहिब्जइ जहा 
सुभिक्खे चद्ढई ।7 
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या माहेन्द्र सम्बन्धी था और कोई प्रशस्त उत्पात--इनको देखकर जब 
सिद्ध किया जाए कि सुवृष्टि होगी तो यह अनागत्तकालग्रहण है ।& 
उक्त लक्षणों का विपर्येय देखने में आवे तो तीनों कालों के ग्रहण में 
भी विपरसय हो जाता है, अर्थात्‌ अतीत कुवृष्ठि का, वर्तमान दु्भिक्ष का 
और अनागत कुवृष्टि का अनुमान होता है, यह भी अनुयोगद्वार में सोदाह- 
रण” दिखाया गया है । । 2 
कालभेद से तीन प्रकार का अनुमान होता है, इस मत को चरक ने | 
भी स्वीकार किया है- 
“प्रत्यक्षपूर्व त्रिविधं त्रिकाल चाउनुमोयते । 
वह्निनिंगूढो धूमेन मेथुनं गर्भद्शनात्‌ ॥ २१ ॥ 
एवं व्यवस्यन्त्यतीतं बीजातु फलमनागतम्‌ । 
दृष्टा बीजात्‌ फल जातमिहेद व सदृद्यं बुधा:” ॥ २२॥ 
चरक सुत्रस्थान झ्न० ११ 
अनुयोगद्वारगत अतीतकालग्रहण और अनागतकालग्रहण के दोनों 
उदाहरण माठर में पूववंवत्‌ के उदाहरण रूप से निदिष्ट हैं, जब किः स्वयं 
अनुयोग ने अश्र-विकार से वृष्टि के अनुमान को घेपवत्‌ माना है, तथा ' 
न्यायभाष्यका रने नदीपूर से भूतवृष्टि के अनुमान को शेपचत्‌ माना है | 


अवयव चर्चा : 
अनुमान प्रयोग या न्‍्यायावाक्‍्य के कितने अवयव होने चाहिए 
इस बिपय में मूल आममों में कुछ नहीं कहा गया है ! किन्तु आचार्य भद्र- 
,वाहु ने दशवकालिकनिर्युक्ति में अनुमानचर्चा में न्‍्यायावाक्य के अवयवा की 
चर्चा की है। यद्यपि संख्या गिनाते हुए उन्होंने पांच और दघम? 





3६8 मझस्मस्स मिग्मतत्त' कतिणा या गिरी स्िज्जुभा मेहा। परणियं था 
उद्भामों संझा रक्ता पणिट्वा (दा) या ॥ है॥ वादणं या महिदं था झष्णयरं था पसेएप॑ 
उप्पायं पासित्ता तेणं साहिब्जइ जहा--छुम॒ुदूठो भविस्सह ।* हे 
/ 30 /एएसि चेय चिवज्जासे तिबिहें गहर्ण भवह, त॑ं जहा इत्यादि । 

३6 द्र० नि० ५० ॥ गा० पध से ६१ | 

3९ गा० ५० गा० €२ से । 
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“अवयव होते की वात कही है किन्तु अन्यत्र उन्होंने मत्र-उदाहरण या 
हेतु और उदाहरण से भी अथंसिद्धि होने की बात-कही हैँ।४"दश अवय- 
वो को भी उन्होंने दो प्रकार से गिनाया है ।४९इस प्रकार भवद्रवाहु के -मत 
में अनुमानवाक्य के दो, तीन, पांच, दश, दश इतने अवयब होते हैं । 


प्राचीन वाद-शासत्र का अध्ययन करने से पता चलता है कि प्रारम्भ 
में किसी साध्य की सिद्धि में हेतु की अपेक्षा दुष्टांत की सहायता अधिकांश * 
में ली जाती रही होगी । यही कारण है कि बाद में जब हेतु का स्वरूप 
व्याध्ति के कारण निश्चित हुआ और हेतु से ही मुख्यरूप से साध्यसिद्धि 
सानी जाने लगी तथा हेतु के सहायक रूप से ही दृष्टान्त या उदाहरण का 
उपयोग भास्य रहा, तब केवल दुष्टांत के वल से की जाने वाली साध्यसिद्धि 
को जात्युत्तरों में समाविष्ट किया जाने लगा। यह्‌ स्थिति न्यायसृत्र में 
स्पप्ट है । अतएवं मात्र उदाहरण से साध्य सिद्धि होने की भद्ववाहु की बात 
किंसो प्राचीन परंपरा की ओर संकेत करती है, यह मानना चाहिए । 

आचार्य मंत्नेय ने* अनुमान के प्रतिज्ञा, हेतु और दुप्टांत ये तीन 
अवयव माने हैं। भद्व वाहु ने भी उन्हीं तीनों को निर्दिप्ट किया है | माठर 
और दिग्नाग ने भी पक्ष, हेतु और दृष्टान्त ये तीन ही अवयव माने हैं 
और पांच अवयवों का मतान्तर रूप से उल्लेख किया है । 


पांच अवयवों में दो परम्पराएँ हैं--एक माठरनिदिप्ट*! और प्रशस्त 
संमत तथा दूसरी न्याय-सूत्रादि संगत । भद्गबाहु ने पांच अवयवों में न्याय 
सूत्र की परम्परा का ही अनुगमन किया है । पर दद्य अवयवों के विपय 
में भद्रवाहु का स्वातंत््य स्पष्ट है। न्‍्यायभाष्यकार ने भी दश अबयवों 
का उल्लेख किया है; किन्तु भद्व बाहुनिदिप्ट दोनों दश प्रकारों से वात्स्यायन 





4 शा० ४६। 

+) शा० ६२ से तथा १३७ । 

४९ [, 0१, ४. $. 929, ?. 476 । 

४3 प्रशस्तपाद ने उन्हीं पांच भ्रवयवों को माना है जिनका निर्देश साठर ने 
मंतान्तर रूप से किया । 


रच 
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के दश प्रकार भिन्न हैं। इस प्रकार हम देखते हैं, कि न्‍्यायवाक्य के दम 
अवयवों की तीन परम्पराए' 'सिद्ध होती हैं। यह वात नीचे दिए जाने 
वाले नकशे से स्पष्ट हो जाती है--... ' 


मत्रेय माठर दिग्ताग प्रद्वस्त न्यायसूत्र न्यायसाप्य 


रे रे ३ के... 5 कप ) 28 
प्रतिज्ञा पक्ष पक्ष. प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिन्ना, 
हेतु. हेतु. हेतु. .अपदेश हेतु , हेतु. हैतु 
दृष्टान्त दुष्टान्त दृष्टान्त निदर्शन उदाहरण उदाहरण उदाहरय 

नुसंधान उपनय उपनय  _उपनय 
प्रत्याम्ताय निगमन निगमने लिगमत 


जिज्ञासा 
संशय 
दशवयप्राप्ति 
प्रयोजन 
; संशयब्युदास 
भद्गबाह - 
र्‌ ३. ७. +*# * १० २१० 
प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा ' , प्रतिज्ञा. प्रतिज्ञा ' प्रतिज्ञा 
उदाहरण हेतु हेतु... प्रतिज्ञाविद्युद्धि अतिज्ञाविभक्ति 
उदाहरण दुष्टांत हेतु... हेतु 
: उपसंहार हेतुविशुद्धि. हेंतुवि० 
निगमनत  दुष्ठान्त विपक्ष 
 दृष्टान्तविधुद्धि प्रतिपंध 
उपसंहार दुष्टांत 
उपसंहारविशुद्धि आारमका 
निगमन _तत्मतिपेत 


निगमनविशुद्धि , तिममन 
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ध 


हेतु चर्चा : ु 
स्थानांगसूत्र में हेतु के निम्नलिखित चार भेद बताएं गए हे४-.. 
“१. ऐसा' विधिरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 

२. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य निपेधरूप हो । 

३. ऐसा निर्षेघरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 
४. ऐसा निषेधरूप हेतु जिसका साध्य निर्षधरूप हो । 
स्थानांगनिदिप्ट इन हेतुओं के साथ बेशेपिक सूच्रगत हुतुओं की 

तुलना हो सकती है-- 


बस 


स्थानांग व शेषिक सृत्र 
हेतु-साध्य 
१, विधि-विधि संयोगी, समवायी, 
एकार्थ समवायी ३.१.६ 
है भूतो भूतस्म-३. १.१३ 
१ विधि-निपेध भूतमभूतस्य-३. १.१२ 
३. निपेंघ-विधि अभूतं भूतस्य ३.१.११ 
४. निपेध-निषेध कारणाभावात्‌ कार्याभाव: 
१.२. १ 


आगे के वीद्ध और जैन दाशेनिकों ने हेतुओं को जो उपलब्धि और 
अनुपलब्धि ऐसे दो प्रकारों में विभक्त किया है, उसके मूल में वेशेषिक सूत्र 
और स्थानांगनिदिष्ट परम्परा हो, तो आइचय नहीं । 


ओपम्य-चर्चाः 


अनुयोगद्वार-सूत्र में औपम्य दो प्रकार का है- १. साधरम्योपनीत 
२. वंधम्योपनीत । 
साधरम्योपनीत तीन प्रकार का है- 
१. किल्न्चित्साधम्योपनीत । 
२. प्राय: साधर्म्योपनीत । 
३. सर्वेसाधम्थोपिनीत । 


४४ “अहुवा हेऊ चउब्विहे पत्चते त्तं जहा--अ्रत्यित्त अत्यि सो दहेऊ ९, प्रत्यित्त 
णत्यि सो ऊ २, णत्यित्त' श्रत्वि सो हेऊ ३, णत्यित णत्यि सो हेऊ ।” 
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| किडिचत्ताधम्योंपनीत के उदाहरण है । जैसा मंद्र-मेरु है वैसा स्पप 

है, जता सपप है। वैसा मंदर है; जैसा समुद्र है वैसा ग्रोप्पद है,ज॑स्ा गोणद 
है वसा समुद्र है। जैसा आदित्य है बसा सद्योत है, जैसा, खथोत है वेसा 
आदित्य है। जैसा चन्द्र है वैसा कुमुद हैं जैसा कुमुद है वसा चद्ध 
है ।** । 

प्रायः साधम्योपनीत के उदाहरण. जैसा गौ है. वैसा गवय है, 
जेंसा गवय है वेसा थौ है ।** | 

सर्वसाधम्यपिनीत--बस्तुतः सर्वत्ताधस्योपमान हो नहीं सकता . 
फिर भी किसी व्यक्ति की उसी से उपंमा की जाती है, यह व्यवहार 
देखकर उपमान का यह भेद भी श्षास्त्रकार ने मान्य रखा है। इसके 
उदाहरण बताए हैं कि--अरिहंत ने अरिहंत जैसा ही किया, चक्रवर्ती ने 
चक्रवर्ती जैसा ही किया इत्यादि ।** | 

बंधरस्योंपनीत भी तीन प्रकार का है--- 

१. किड्चिइधम्यं 

२: प्रायोवधम्य 

३. सर्ववेधम्य 

१ किड्चिद् धर्म्म का उदाहरण दिया है, कि जैसा शावतेय है 
वसा वाहुलेय नहीं । जैसा वाहुलेय है वसा शावलेय नहीं ।४ 

२. प्रायोबेधर्म्य का उदाहरण है--जंद्या वायस है वैसा परायत 


नहीं है | जैसा पायस है वैसा वायस नहीं है ।* पा 
3, सर्ववैधम्पं--पब प्रकार से वँधम्य तो किसी का किसी से 





४ “जहा मंदरों तहा सरिसवो, जहा सरिसयों तहा मंदरो, जहां शपुही हहा 
गोप्ययं, जहा गोप्प्यं तहा ममुह्दो । जहा प्राइच्चों तहा घछघग्जोती, जहा पग्रेती तहा 
आाइच्चों, जहा चस्वों तहा कुमुदों जहा छुठुदों तहा घर्रे ।* 

4६ “जहां गो तहा गवहों, जहा पवप्तो तहा गो 

८४* “ब्यत्ाहम्मे ग्रोयम्मे नत्यि, तहापि तेगेव तस्स् प्रोयम्म कोरइ जहा भ्ररि- 

न तसरिसं क्यो” इत्यादि-- ५: 
सा बह री न तहा थाहुतेरो, जहा याहूने री न्‌ रहा सापलेरी /!! 
०” जहा वायसो न तहा पायधो, जहां पायप्तो न तहा वापत्ो 7 
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नहीं होता । अतएव वस्तुतः यह उपमान वन नहीं सकता, किन्तु व्यवहा- 
राशित इसका उदाहरण शास्त्रकार ने बताया है। इसमें स्वकीय से 
उपमा दी जाती है । जैसे नीच ने नीच जैसा ही किया, दास ने दास 
जसा ही किया | आदि ॥7 


शास्त्रकार ने स्ववंधम्य का जो उक्त उदाहरण दिया है, उसमें 
और सववंसाधम्य के पूर्वोक्त उदाहरण में कोई भेद नहीं दिखता | वस्तुत:ः 
प्रस्तुत उदाहरण सर्वेसाधम्यं का हो जाता है । 


न्‍्याय-सूत्र में उपमान परीक्षा में पृवव-पक्ष में कहा गया है कि 
अत्यन्त, प्राय: और एक देश से जहाँ साधम्यं हो, वहाँ उपमान प्रमाण 
हो नहीं सकता है, इत्यादि । यह पुवंपन्न अनुयोगद्वारगत साधम्योपमान के 
तीन भेद को किसी पूर्व परम्परा को लक्ष्य में रख कर ही किया गया है 
यह उक्त सूत्र की व्याख्या देखने से स्पप्ट हो जाता हैं। इससे फलित 
यह होता है कि अनुयोग का उपमान वर्णन किसी प्राचीन परंपरा- 
नुसारी हूँ ।**१ 


आगम-चर्चा--अनुयोगद्वार में आगम के दो भेद किए गए 
हैं १. लौकिक २. लोकोत्तर | 


2. लोकिक आगम में जेनेतर शास्त्रों का समावेश अभीष्ट है । 
जैसे महाभारत, रामायण, वेद आदि और ७२ कलाश्ास्त्रों का समावेश 
भी उसी में किया है। 


२. लोकोत्तर आगम में जन शास्त्रों का समावेश है। लौकिक 
आगमों के विपय में कहा गया है, कि अज्ञानी मिथ्यादृष्टि जीवों ने 
अपने स्वच्छन्दमति-विकल्पों से बनाए हैं । किन्तु लोकोत्तर--जैन आगम 
के विपय में कहा है कि वे सर्वेज्ञ और सबंदर्शी पुरुषों ने बनाए हैं ॥ " 





४7? ४सब्बबेहम्मे ओवम्मे नत्यि तहांवि तेगेव तस्त झ्ोवम्म कीरइ, जहा णोएण 


णोश्रसरिसं कप, दासेण दाससरिसं फय । इत्यादि ॥ 
/+) देखो न्‍्याया० टिप्पणो--श्रृष्ठ २२२-२२३ | 


१६४. झ्ागम-पुग का फैन-दर्शग 


स्वतन्ध भाव से नहों, किन्तु गणघरप्रणीत आगम के साथ अविसंवाद के 
फारण है | 

फालक्रम से जन संघ में बीर नि० १७० वर्ष के बाद श्रत 
कैंवली का भी अभाव हो गया और केवल दशपूर्वधर ही रह गए, 'तव * 
उनकी विद्येप योग्यता को ध्यान में रसकर जैन संघ ने दशपुर्वधर- 
प्रथित॒ ग्रन्थों को भी जागम में शामिल कर लिया । इन ग्रन्थों का भी 
प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किन्तु गणधरप्रणीत आगम के साथ 
अविरोधमूलक है 

जना का मान्यता हैं कि चतुदंशपूवंधर ये ही साधक हो सकते 
हैं, जिनमें नियमतः सम्परशन होता है ।** अतएवं उनके ग्रस्थों में 
आमगम विरोधी बातों की संभावना ही नहीं है । * 

आगे चलकर ऐसे कई आदेश जिनका समर्थन किसी झास्त्र से . 
नहीं होता है, किन्तु जो स्थविरों ने अपनी प्रतिभा के बल से किसी 
विषय में दी हुई संमतिमात्र हैं, उनका समावेश भी अंगवाह्य आगम में 
कर लिया गया है | इतना ही नहीं कुछ मुक्तकों को भी उसी में स्थान 
प्राप्त है ।* ु 
अभी तक हमने आगम के प्रामाण्य-अप्रामाण्य का जो विचार 
- किया है, वह वक्ता की दृष्टि से । अर्थात्‌ किस बक्‍ता के बचने को व्यवहार 
में " सबंधा प्रमाण माना जाए। किन्तु आगंम के प्रामाण्य या अप्रामाण्य 
का एक द्रसरी दृष्टि से भो अर्थात्‌ थ्रोता की दृष्दि से भी आगमों में 
बिचार हुआ है, उसे भी बता देना आवश्यक है । 


शब्द तो निर्जीव हैं और सभी 'सांकेतिक अर्थ के प्रतिपादन की 
योग्यत्ता रखते हैं। अतएव रावार्थिक भी हैं। ऐसो स्थिति में निश्चय दृष्टि 
से चिचार करने पर दाठर का प्रामाण्य जैसा मोमांसक मानता है स्वत 
नहीं किन्तु प्रयोकता के गुण के कारण सिद्ध होता है । इतना ही नहीं 





५४, यहतृ० १३२। 
बुहतु १४४ झोर उसकी पादटोप । दिशेषा० ५५० | 
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बल्कि श्रोता या पाठक के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय 
करना पड़ता है। अतएव यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्ता और 
भ्रोता दोनों की दुष्टि से आगम के प्रामाण्य का विचार किया जाए । 


दास्त्र की रचना निष्प्रयोजन नहीं, किन्तु श्रोता को अभ्युदय 
और निः:श्षेयस मार्ग का प्रदर्शन करने की दृष्टि से ही है--यह सर्वेसंमत 
है। किन्तु शास्त्र की उपकारकता या अनुपकारकता मात्र शब्दों पर 
निर्भर न होकर श्रोता की योग्यता पर भी निर्भर है। यही कारण है कि 
एक ही श्ञास्त्वचन के नाना और परस्पर विरोधी अर्थ निकाल कर 
दाद निक लोग नाना मतबवाद खड़ कर देते हैं। एक सगवद्गीता या एक 
ही ब्रह्मसूत्र कितने विरोधी वादों का मूल बना हुआ है । अतः श्रोता 
की दृष्टि से किसो एक ग्रन्थ को नियमतः सम्यक या मिथ्या कहना या 
किसी एक ग्रन्थ को ही आगम कहना, निश्चय दृष्टि से अ्रमजनक हें । 
यही सोचकर मूल ध्येय मुक्ति की पूर्ति में सहायक ऐसे सभी शास्त्री को 
जैनाचार्यों ने सम्यक्‌ या प्रमाण कहा है। यह व्यापक दृष्टि विन्दु 
आध्यात्मिक दृष्टि से जैन परंपरा में पाया जाता हैं । इस दृष्टि के अनु- 
सार वेदादि सब शास्त्र जेनों को मान्य है। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 
हैं, उसके सामने कोई भी श्ञास्त्र आ जाए बह उसका उपयोग मोक्ष 
मार्ग को प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अंतएवं उसके लिए सब शास्त्र 
प्रामाणिक हैं, सम्यक्‌ है किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही विपरीत है, यानी 
जिसे मुक्ति की कामना ही नहीं उसके लिए वेदादि तो क्या तथाकथित 
जनागम भी मिथ्या है, अप्रमाण हैं। इस दृष्टि बिन्दु में सत्य का आगृह 
है, सांप्रदायिक कदागृहू नहीं--“भारह रामायण्ण'''*****' चतारि थ वेया 
संगोवंगा--एयाईं भिच्छादिद्विस्स मिच्छत्तपरिग्गहियाइं मिच्छासुय॑ । 
एपाईं चेव सम्भदविद्विस्स सम्मत्तपरिग्गहियाईं सम्मसुं--नंदी--४९ | 


ऋ््ज् 
अत 


सम्यक - श्रुतत्य. मिथ्यात्वं, 
मिथ्यादृष्टि - परिग्रहमत्‌ । 

सिथ्या - भ्रुतस्थ सम्पक्त्वं, 
संम्यग्द्ष्टि - परिग्रहात्‌ । 


नर 
ज्+ 


न समुद्रो5 समुद्रो वा, 
समुद्रांशों यथोच्यते । 


नाप्रमार्ण  प्रमार्ण वा, हि 
प्रमाशांशस्तथा. नंयः ।॥ 


--नयोपदेश 
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चार 
जन आगमों में वाद और वाद-विद्या : 


१. बाद का महर्व--जैन धर्म आचार प्रधान है, किन्तु देश-काल 
वी परिस्थिति का असर उसके ऊपर न हो, यह कंसे हो सकता है? 
स्वयं भगवान महावीर को अपनी धमंदृष्टि का प्रचार करने के लिए 
अपने चरित्र-वल के अलावा वागूबल का प्रयोग करना पड़ा है। तव 
उनके अनुयायी मात्र चरित्र-चल के सहारे जैनधर्म का प्रचार और 
स्थापन करें, यह संभव नहीं । 


भगवान्‌ महावीर का तो युग ही, ऐसा मालूम देता है कि, जिन्ासा 
फा था। लोग जिज्ञासा-तृप्ति के लिए इधर-उधर घूमते रहे और जो भी 
मिला उससे प्रश्न पूछते रहे । लोग कौरे कर्म-काण्ड--यज्ञयागादि से 
हट करके तत्त्वजिज्ञासु होते जा रहे थे । वे अकसर किसी की वात को 
तभी मानते, जबकि वह तक की कसौटी पर खरी उतरे अर्थात्‌ अहेतुचाद 
के स्थान में हेतुवाद का महत्त्व बढ़ता जा रहा था। अनेक लोग अपने 
आपको त्त्त्व-द्रष्टा बताते थे, और अपने तत्त्व-द्शन को लोगों में फैलाने 
के लिए उत्सुकतापूर्वंक इधर से उधर विहार करते थे और उपदेश देते 
थे, या जिज्ञासु स्वयं ऐसे लोगों का नाम सुनकर उन के पास जाता था 
ओर नानाबिध प्रश्न पूछता था। जिज्ञासु के सामने नाना मतवादों और 
समर्थक युक्तियों की धारा वहती रहती थी । कभी जिज्ञासु उन मतों 
की तुलना अपने आप करता था, तो कभी तत्त्वद्रप्टा ही दूसरों के मत 
की ब्रुटि दिखा करके अपने मत को श्रेष्ठ सिद्ध करते रहे । ऐसे ही बाद 
प्रतिवाद में से वाद के नियमोपनियमों का चिकास होकर क्रमश: बाद 
का भी एक शास्त्र बन गया। स्याय-सूत्र, चरक या प्राचीन बौद्ध तके- 
शास्त्र में वादशास्त्र का जो विकसित रूप देखा जाता है, उसको पूर्व 
भूमिका जन आगम और नौद्धपिटकों में विद्यमान है। उपनियदों में वाद- 


१७०. आगम-युग का जैन-दर्शन 


विवाद तो बहुत है किन्तु उन वाद-विवादों के पीछे कौन से नियम काम 
कर रहे हैं, इसका उल्लेस नहीं। अतएवं वादविद्या के नियमों का प्राचीन 


रूप देराना हो, तो जैनागम औौर बौद्ध पालि त्रिपिटक ही की शरण लेनी . 
पड़ता है । प्सी से बाद और वादबास्त्र के पदार्थों के विपय में जैन 
जागम का भाश्वयण कर फे कुछ लिखना अप्रस्तुत न होगा। ऐसा करने 


से यह ज्ञाब हो सकेगा, कि बादशास्त्र पहिले कैसा अव्यवस्थित था और 
क्सि तरह बाद में व्यवस्थित हुआ तथा जैन दाशनिकों ने -अपने ही 
आगमगन पदार्थों से क्‍या छोड़ा और किसे किस रूप में कायम रखा ।', 
कंचा-साहित्य और कथापद्धति के वेदिक, बौद्ध और जैनपरंपरा- 
गने व्िकासे की रूपरेखा का चित्रण* पंण्डित सुसललालजी ने विस्तार से 
किया है । विद्योप जिज्ञासुओं को उसी को देखना चाहिए। प्रस्तुत में 
जनभागम को केन्द्र रखकर ही कथा या वाद में उपयुक्त ऐसे कुछ 
पद्ार्था का निरूुपण करना इ्ष्ट है । 
श्रमण और ब्राह्मण अपने-अपने मत की पुष्टि करने के लिए 


विस्ेप्रियों के साथ वाद करते हुए और युक्तियों के बल से प्रतिवादी को 


परास्त करते हुए वीद्धपिटकों में देखे जाते हैं। जनागम में भी प्रतिवा- 


दियों के साथ हुए श्रमणों, श्राधक्तों और स्वयं भगवान महावीर के वादों 


का वर्णन आता हैं । उपासकदशांग में गोशालक के उपासक सद्दालपुत्त 


के साथ नियतिवाद के विपय में हुए भगवान महावीर के वाद का भत्यंतत 
रोचक वर्णन है--अध्य ० ७ ॥ उसी सूत्र में उसी विषय में कुंडडोलिक 


और एक देव के बीच हुए बाद का भी वर्णन है--अ० ६। 
जीव और दरीर भिन्न हैं, इस विपय में पाइर्वनुयायी केशीश्षमण 

और नाध्तिक राजा पएसी का वाद रायफ्सेणइय सूत्र में निर्दिष्ट है। ऐसा 

ही वाद बौद्धपिटक के दीघनिकाय में पांयासीझुत्त में भी निर्दिष्ट है। 


सूचरकृतांग में आर्य अहृवग अनेक मतवोदियों के साथ वानाम- 


विपय में जो वाद हुआ है, उसका वर्णन है--सूत्रकृतांग २.६। 


, चभव्या 








में 'कथापद्धतितु_ स्वरूप झने तेना साहित्यनु दिग्दक्षन 


पुरातत्व २ 
तथा प्रमाणमोर्मासा भाषा टिप्पण पु० १०८-१२४। 
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भगवती-सूत्र में लोक की थशाश्वतता और अशाइ्वतता, 
सान्‍तता और अनन्तता के विपय में, जीव की सान्तता, अनन्तता, एकता 
बनेकता आदि के विपय में, कर्म स्वकृत है, परकृत है कि उभयक्ृत है- 
त्रियमाण कृत है कि नहीं, इत्यादि विषय में भगवान महावीर के अन्य 
तीथिकों के साथ हुए वादों का तथा जन श्रमणों के अन्य तीथिकों के 
साथ हुए वादों का विस्तृत वर्णन पद पद-पर मिलता है--देखो स्कंधक, 
जमाली आदि की कथाएँ | 


उत्तराध्ययनगत पार्श्वानुयायी केशीश्रमण और भगवान महावीर 
के प्रधान शिष्य गणधर गौतम के बीच हुआ जेन-आचार विपयक वाद 
सुप्रसिद्ध हु--अध्ययन--२३ । 


भगवती सूत्र में भी पार्र्वानुयायियों के साथ महावीर के श्रावक 
और भ्रमणों के वादों का उल्लेख अनेक स्थानों पर है--भगवती-- १.६; 
२.५; ५. ६; ६.३२। 


सूच्रकतांग में गौतम और पार्श्वानुयायी उदक पेढालपुत्त का वाद 
भी सुप्रसिद्ध है--सूय० २.७ । गुरु शिष्य के बीच होने बाला बाद 
वीतराग कथा वाही जाती है, क्योंकि उसमें जय-पराजय को अवकाश 
नहीं । इस बीतराग कथा से तो जैनआगम भरे पड़े हैं। किन्तु विश्वेषत: 
इसके लिए भगवती सूत्र देखना चाहिए। उसमें भगवान के प्रधान 
शिप्य गौतम से भुख्य रूप से तथा प्रसंगत: अनेक अन्य शिष्यों ने अनेक 
विपयों में भगवान से प्रइन पूछे हैं और भगवान ने अनेक हेतुओं और 
दृष्टांतों के द्वारा उनका समाधान किया है। 


इत सव वादों से स्पप्ट हैं, कि जैन श्रमणों और श्रावकों में 
वाद कला के प्रति उपेक्षाभाव नहीं था। इतना ही नहीं, किन्तु धर्म प्रचार 
के साधन रूप से वाद-कला का पर्याप्त मात्रा में महत्त्व था। यही कारण 
हैं कि भगवान्‌ महावीर के ऋद्धिप्राप्त स्िप्यों की गणना में वाद-प्रवीण 
शिप्यों की पृथक्‌ गणना की है । इतना ही नहीं, कितु सभी तीर्थंकरों के 
शिप्पों की गणना में वादियों की संख्या पृथक्‌ बतलाने की प्रथा हो गई 


प्त़ 
| 
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जल 


है ।९ भगवान्‌ महावीर के शिप्यों में वादी की संख्या बताते हुए स्थानांग .. 
में कहा है-- 8 
“समणस्स ण॑ भगवओ महावीरस्स चत्तारिसया वादीणं संदेवम- 
णुयासु राते प॑रिसाते अपराजियाणं उककोसिता वादिसंपया हुत्था 
स्थानांग ३5२। यही बात कल्पसून्र में (सृ० १४२) भी है। 


स्थानांगसूत्र में जिन नव प्रकार के निपृण पुरुषों को ग्रिनाया है 
उनमें भी वाद-विद्याविश्ञारद का स्थान है--सू ० ६७६ | 


धममंप्रचार में वाद मुख्य साधन होने से वाद-विद्या में कुशल ऐसे बादी 
साथुओं फे लिए आचार के कठोर नियम भी मृदु बनाए जाते थे। इसकी 
साक्षी ज॑नशास्त्र देते हैं। जन आचार के अनुसार घरीर शुचिता परि- 
हाय है । साधु स्वानआदि गरीर-संस्कार नहीं कर सकता, इसी प्रकार 
स्निग्ध-भोजन की भी मनाई है। तपस्या के समय तो और भी रुक्ष - 
भोजन का विधान है । साफ-सुथरे कपड़े पहनना भी अनिवाय नहीं । पर 
कोई प्रारिहारिक तपरवी साधु वादी हो और किसी सभा में वाद के लिए 
जाना पड़े, तब भी सभा की दृष्टि से और जैन धर्म की प्रभावना की 
दृष्टि से उसे अपना नियम मृदु करना पड़ता है, तब वह ऐसा कर लेता 
है । क्योंकि यदि गह सभा-योग्य शरीर संस्कार नहीं कर लेता,वो विरो- 
धियों को जुगुप्सा का एक अवसर मिल्न जाता है। मलिनवस्त्रों का प्रभाव 
भी सभाजनों पर अच्छा नहीं पड़ता, भतएय वह साफ सुंभरे कपड़े पहन 
कर सभा में जाता है। रूक्षमोजन करने से वृद्धि की तीम्रता में कमी ने 
हो इसलिए वाद करने के प्रसंग में प्रणीत अथाति स्निग्ध भोजन लेकर 
अपनी बद्धि को सत्त्वशाली बनाने का यत्न करता है । ये सब सकारण 
आपदवादिक प्रतिसेवना हैं।। प्रसंग पूर्ण हो जाने पर गुरु उसे अविधि पुबक 
अपवाद-सेवन के लिए हलका प्रायश्चित्त देकर शुद्ध कर देता है ! 





२ कल्पसूभ सु० १६५ इत्यादि । 
'. 3 वाया था दंतासिया उ घोषा, घा बुढिहेतु घर पणीयभत्त ॥ त॑ बातिय वां. 


' भइसंत्तहेउ' सभाजयद्ठा सिचर्य व सुक, ४ वृहत्कल्पमाप्य ६०३५) . 
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सामान्यतः नियम है, कि साधु अपने गण-गच्छ को छोड़कर 
अन्यत्र न जाए, किन्तु ज्ञान-दर्घन और चरित्र की वृद्धि की दुष्टि से अपने 
गुरु को पूछ कर दूसरे गण में जा सकता है । दर्शन को लक्ष्य में रखकर 
अन्ध गण में जाने के प्रसंग में स्पष्टीकरण किया गया है, कि यदि स्वगण 
सें दर्शन प्रभावक शास्त्र (सन्मत्यादि ) का कोई ज्ञाता न हो, तो जिस गण में 
उसका ज्ञाता हो, वहाँ जाकर पढ़ सकता है | इतना ही नहीं, किन्तु दूसरे 
आचाये को अपना गुरु था उपाध्याय का स्थान भी हेतु-विद्या के लिए 
दे, तो अनुचित नहीं समक्ला जाता । ऐसा करने के पहले आवश्यक है, 
कि बह अपने गुरु या उपाध्याय की आज्ञा ले ले। वृहत्कल्पभाष्य में 
कहा है कि- 
'धविज्जामंतनिमित्ते हेउ सत्य दंसणड्वाए” घृहत्कल्पभाष्य ग्रा० ५४७३ । 

अर्थात्‌ दर्शन प्रभावना की दृष्टि से विद्या-मन्त्र-निमित्त और हेतु 
शास्त्र के अध्ययन के जिए कोई साधु दूसरे आचार्योपराध्याय को भी 
अपना आचाये वा उपाध्याय वना सकता है। 

अथवा जब कोई शिप्य देखता है, कि तकं-शास्त्र में उस के गुरु की 
गति ने होने से दूसरे मत वाले उन से चाद करके उन त्तर्कानभिनज्न गुरु 
को नीचा गिराने का प्रयस्न करते हैं, तव वह गुरु की अनुज्ञा लेकर 
गणान्तर में त्तकंचिद्या में निपुण होने के लिए जाता है या स्वयं गुरु उसे 
भेजते है ” अन्त में वह तक निषुण होकर प्रतियादियों को हराता है 
और इस प्रकार दर्शनप्रभावना करता है । 

यदि किसी कारण से आचार दूसरे गण में जाने की अनुज्ञा न देते 
हों, तब भी दह्शन प्रभावना की दृष्टि से विना आज्ञा के भी वह दूसरे गण 
में जाबार बादविद्या में कुशलता प्राप्त कर सकता है । सामान्यत; अन्य 
भाचायं बिना आजा के आए हुए शिष्य को स्वीकार नहीं कर सकते 
किन्तु ऐसे प्रसंग में चह भी उसे स्वीकार करके दर्शन प्रभावना की दृष्टि 
में तक-विद्या पटाने के लिए बाध्य हो जाते है* । 


कितना भक++ 





निन्‍तन न न जय 


४ बही ५४२५ । 
४ बही ५४२६-२७। 
5 इहो गा० ५४३६ । 
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इसी प्रकार युचरित की भी चतुर्मगी होती है। 


इन में से वाद के साथ सम्बन्ध प्रथम की दो घर्मकथाओं का है! 
संवेजनी और निर्वेदनी कथा तो वही है, जो गुरु अपने शिष्य को संवेग. 
और निर्वेद की वृद्धि के लिए उपदेश देता है । आक्षेपणी कथा के जो भेद . 
है. उनसे प्रतीत होता है, कि यह युद्ध भौर शिप्य के बीच होनेवाली धर्मकथा 
है,उसे जेनपरिभाषा में वीतराग कथा और न्यायश्षास्त्र के अनुसार तल्तवबुभु 
त्मु-कथा कहा जा सकता है। इसमें आचारादि विपय 'ें शिप्य को 
दंकाओं का समाधान आचाय॑ करते हैं। अर्यात्‌ आचारादि के वियय में 
जो आश्षेप्र होते हों, उनका समाधान गुरू करता है। किन्तु विक्षेपणी 
कथा में स्वसमय और परसमय दोनों को चर्चा है। यह कथा गुरु और 
विष्य में हो, दव तो वह वीतरागकथा ही है, पर यदि जयार्थी प्रतिवादी 
के साथ कथा हो, तब वह वाद-कथा या विवाद कथा में समाविप्ट है! 
विक्षेपणी के पहले प्रकार का तात्पयं यह जान पड़ता है, कि वादी प्रथम 
अपने पक्ष की स्थापना करके प्रतिवादी के पक्ष में दोपोड्भावन करता 
है । दूसरा प्रकार प्रतिवादी को लक्ष्य में रखकर किया गया जाने पड़ता : 
है । क्‍योंकि उसमें परपक्ष का निरास और बाद में स्वपक्ष का स्थापन 
है । अर्थात्‌ वह वादी के पक्ष का मिराकरण करके अपने पक्ष की 
स्थापना करता है । तीसरी और चौंथी विक्षेपणी कथा का तात्पयें 
टीकाकार ने जो वताया है, उससे यह जान पड़ता है कि वादी प्रतिवादी 
के सिद्धान्त में जितना सम्यगंश हो, उसको स्वीकार करके मिथ्यांश का 
निराकरण करता है और प्रतिवादी भी ऐसा ही करता है । 

नियोीथभाष्य के पंचम उद्देशक में (पृ० ७६) कथा के भेद 
बसाते हुए कहा है-- 

"वादों जप्प वितंडा पाइष्णगफहा ये णिफछपकहा ये । 
इससे प्रतीत होता है, कि टीका के युग मे अन्यत्र प्रसिद्ध वाद 
जत्प और वितण्डा ने भी कथा में स्थान पा लिया था । किन्‍्तु इसको 

, - विवेवचर्चा यहाँ प्रस्तुत नही । इतना ही प्रस्तुत है, कि मूल आगम में है 
कथाओं ने जल्पआदि नामों से स्थान नहीं पाया है । 
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३. विवाद : 
स्थानांग सूत्र में विवाद के छह 5कारों का निर्देश है-- 
छषप्यिहे बिवादे पं० तं० १ प्रोतवकतित्ता, २ उस्सवकदइत्ता, ३ भ्रणुत्तोमइत्ता, 
४ पडिलोभइत्ता, ५ भक्ल्‍ता, ६ भेलइत्ता । सु० ५१२. 
ये विवाद के प्रकार नहीं है, किन्तु बादी और प्रतिवादी विजय 
के लिए कंसी-फंसी तरकीय किया करते थे, इसी का निदेश मात्र है । 
टीकाकार ने प्रस्तुत में विवाद का अर्थ जल्प किया है, वह ठीक ही है । 
जैसे कि-. 
१. नियत समय में यदि बादी की बाद करने के लिए तैयारी 
न हो, तो वह बहाना बनाकर सभा स्थान से खिसक जाता है या प्रति- 
वादी को खिसका देता है, जिससे वाद में बिलम्ब होने के कारण उसे 
तेयारी का समय मिल जाए । 


२. जब वादी अपने जय का अवसर देख लेता है, तब वह स्वयं 
उत्सुकता से बोलने लगता है या प्रतिवादी को उत्सुक बनाकर बाद का 
शीघ्र प्रारम्भ करा देता है ।* 


३. वादी सामनीति से विवादाध्यक्ष को अपने अनुकूल बनाकर 
वाद का प्रारम्भ करता है या प्रतिवादी को अनुकूल बनाकर बाद प्रारम्भ 
कर देता है, और बाद में पड़ जाने के बाद उसे हराता है । 

मी 3 


* घरक के इस वावय के साथ उपयुक्त दोनों वियादों की तुलना करना चाहिए--- 

“परस्य सावृगुण्यदोषबलमवेक्षित्थ्यमु, समवेक्ष्य च यत्रैन श्रेप्ठ सन्‍्येत नासप तत्न 
जएप॑ं योजपेद्‌ प्रनाविष्कृतमयोगं छुवंन्‌ । यत्र स्वेनमवरं मन्येत तन्नवेनमाशु निमृक्लोयात्‌ !” 

] विभानस्थान श्र० ८- सु० २१ ॥ 

ऊपर टीकाकार के झनुस़ार पश्रर्थ किया है, कितु चरक को देखते हुए यह प्रथं 
किया “जा सकता है कि जिसमें अपनी प्रयोग्यता हो उस बात को टाल देना और 
जिसमें सामनें बाला प्रयोग्य हो उसी में विवाद करना । 

। चरक- में सन्‍्धाय संभाषा वीतराग-कथा को कहा है। उसका दुसरा नाम 
अ्रनुलोम सभाषा भी उसमें है । विमानस्थान श्र० 5. सृ० १६। प्रस्तुत में टीकाकार 
के अनुसार प्रथ किया गया है किन्तु संभव है, कि प्रणुलोमइत्ता--इसफा सम्बन्ध 
' घरकको ,भ्रणुलोमरुस्धाय संभाषा के साथ हो । चरककृत व्यास्या इस प्रकर है--- 
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४. यदि वादी देखता है कि बह प्रतिवादी को हराने में सवथा 
समथ है, तव वह सभापत्ति, और प्रतिवादी को अनुकूल बनाने की भपेक्षा 
भतिकूल ही बनाता है और गतिवादी को हराता 


५. अध्यक्ष की सेवा कर के किया जाने वाला वाद. * 


६. अपने पक्षपाती सभ्यों से अध्यक्ष का मेल करांके या प्रतिवादी 
के प्रति अध्यक्ष को हेपी वनाकर कियां जाने 'वाजा वाद। "' 


वादी वाद प्रारम्भ होने के पहले जो प्रपञूच करता है, उसके साथ ' 
अन्तिम दो विवादों की तुलना की जा सकती है । ऐसे प्रपल्च का जिक्र - 
चरक में इन शब्दों में है 
“प्रागेष त्ताबदिद कतूं यतते समधाय परिषदाष्यनभृतमात्मनः प्रकरणमादेश- 
यिठस्पमु यहा परस्य भुशदु्ग रयात्‌ पक्षप्‌, भ्रधवा पररय भृशश पिमुखभानयेत्‌ । परिषद 
घोपसंहितापासशवधमरमाभियंक्त म्‌ एपंच ते परिषद यथेप्ट यथाभिप्रायं बाद बादमर्थादां 
च स्थापपिष्यतीस्पुवत्वा तृष्णीमासीत ।/ विमानस्थान श्र० ८ सु० २४ । 
४ वादवदोप-स्थानांग-सूत्र में जो दश दोप गरिनाए गए हैं, उनका 
भी सम्बन्ध वाद-कथा से" है। अतएव यहाँ उन दोपों का निर्देश करता . 
आवश्यक है-- 
/इसचिहे दोसे पं० तें० ह ' 
१ तज्जातदीसे, २ मतिभंगदोसे, रे पसत्यारदीसे, ४ परिहरणदोसे । 





- तन्न ज्ञानविज्ञानबचनप्रतिवधनद्क्तिसंपन्न ताकोपनेनानुपसकृत विद्वेनानसूयकेनानु 
नेपेनानुनपकोषिमेन क्लेशक्षमेस प्रियसंभाषणेन च सह सम्घायसंभाषा विधोयत्ते | तथा 
विधेन सह फथयम्‌ विश्र्घ: श्थयेत्‌ -एच्छेदवि व विश्रन्घः्, पृच्छते चारम विश्व्याय 
विद्यदमर्थ शयातृ, न चर निग्रहभपादुद्ठिजेत निमृद्य घेने न हृप्पेतू, नं च परेष विकत्थेत 
न च मोहादेकान्तग्राही स्पातू, न चार्थिदितमर्थमनुदर्णयेत्‌ सम्यक्‌ चानुनपेनानुनयेद्‌, तत्न 
चावहितः स्पात्‌ । इति झनुलोमसंभावाविधः । 

चरककी विगृह्मसं-भाषा की स्थानांगगत प्रतिलोम से तुलना की जा रुकती है । 
' अर्योफि घरक के झमुसार विगृह्मसंभाषा अ्रपनै से हीन या श्रपनी बराबरी करने चाजे 
' के साथ हो करना चाहिए, श्रेष्ठ से कभी महीं । जी कु 


१५०ते हि गुदशिष्ययों: वादिप्रतिवादिनोर्वा, वादाश्रया इब लक्ष्यन्त 
स्थानांगसूत्रदीका? सु० ७४२ 


वाद-विद्या-सण्ड १७६ 
५ सलवाण, ६ कारण, ७ हेउदोसे ८ संफामण्ण, ६ निग्गह, १० वत्युदोसे ॥४ 
ह सु० ७४३२ १ 
१ प्रतिवादी के कुल का निर्देश करके बाद में दूषण देता । या 
प्रतिवादी की प्रतिभा से क्षोभ होने के कारण वादी का चुप हो जाना 
तज्जातदोप है। 
२ वाद प्रसंग में प्रतिवादी या बादि का स्मृतिशभ्रश मतिभंग 
दोप है । 
३ बाद प्रसंग में सभ्य या सभापति पक्षपाती होकर जयदान करे 
या किसी को सहायता दे तो वह प्रशास्तुदोष है । 
४ सभा के नियम के विरुद्ध चलना या दूषण का परिहार जात्युत्तर 
से करना परिहरण दोप है। 
५ अतिव्याप्ति आदि दोष स्वलक्षण दोप हैं। 
युक्तितोषकारणदोप कहलाता है । 
असिद्धादि हेत्वभास हेतुदोप हैं । 
प्रतिज्ञान्तर करना संक्रमण है या प्रतिवादी के पक्ष का स्वीकार 
करना संक्रमण दोप है । टीकाकार ने इसका ऐसा भी अर्थ किया है कि 
प्रस्तुत प्रमेय की चर्चा को छोड़ अप्रस्तुत प्रमेय की चर्चा करना संक्रमण 
दोप है । 
€ छलादि के द्वारा प्रतिवादी को निगृहीत करना निग्रह दोप है । 
१० पक्षदोंप को वस्तुदोप कहा जाता है जसे प्रत््यक्षनिराक्ृत 
आादि । 
इनमें से प्रायः सभी दोपों का वर्णन न्‍्यायशास्त्र में स्पष्ट रुप से 
हुआ है । अत्एवं विशेष विवेचन की आवश्यकता नहीं । 
५ विशेष दोष-स्थानांग सूत्र में विशेष के दश प्रकार" गिनाए यये 


35 “दसबिधे बिसेसे पं० तं० बल्थू १ तज्जात दोसे २ ते, दोसे एगट्ठितेति ३ 
त्त। फारणे ४ त पडुप्पण्णे ५, दोसे ६ निेचे ७ हि झऋद्रुमे ८ ५ १॥ श्रत्तणा ६ उच- 
णीते १० त विसेसेति त, ते दस ।” स्थानांग सूत्र० ७४३ ।. , 
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हैं उनका संवन्ध भी दोप से हीं है ऐंसा टीकोकोर का अभिप्राय है। 
मूलकार का अभिप्राय क्‍या है कहा नहीं जा सकता । टीकाकार ने उन 
दस प्रकार के विशेष का जो वर्णन किया है वह इस प्रकार है--.. : 


१. वस्तुदोपविशेष से मतलब है पक्षदोषविशेष, जैसे प्रत्यक्ष- 


निराकृत, अनुमाननिराक्ृत, प्रतीतिनिराकृत, स्ववचननिराक्त, और .' 


लोकरूदिनि राकृत । 


२- जन्म मर्म कम आदि विद्येपों को लेकर किसी को वाद में दूषण 
देना त्तृज्जातदोपविश्वेष है । 


३. पूर्वोक्त मतिभंगादि जो आठ दोप गिनाए हैं वे भी दोपसामान्य 
की अपेक्षा से दोपविशेष होने से दोपविश्ञेप कहे जाते हैं । 

४ एकार्थिकविशेेय ग्र्थात्‌ पर्यायवात्री झब्दों में जो कथड्चिद्‌ भेद 
विधेप होता है बहू, अथवा एक ही अर्थ का बोध कराने वाले शब्द 
विदश्प । 

५. कारणविशेप--परिणामिकारण और अपेक्षा कारण ये कारण- 
विशेप हैं। अथवा उपादान, निमित्त, सहकारि, ये कारण विश्वेप हैं । 
अथवा कारणदोपविद्येप का मतलब है युक्ति दोप | दोष सामान्य की 
अपेक्षा से युक्ति दोप यह एक विशेष दोप है । 

६, बस्नु को प्रत्युत्पन्न ही मानने पर जो दोप हो वह प्रत्युत्पल्त 
दोप विशेष है। जैसे अकृताभ्यागम कृतविप्रणाशादि । 

७. जो दोप सर्वदा हो वह नित्य दोप विशेष है जैसे अभव्य में 
मिथ्यात्वादि । अथवा वस्तु को स्वथा नित्य मानने पर जो दोप हो वह 

निश्यदोपविशेष है । 

८. अधिकदोपबिश्येप वह है जो.प्रतिपत्ति के लिये अनावश्यक ऐसे 
अवयवों का प्रयोग होने पर होता है। 
कद क किक ये 

53 इस दोष के मुलकाशका प्रभिप्राय' पुनरक्त निग्नहस्थान से न्यायसू० ४९३. 
१४) और चरकसंमत भ्रधिक नामक 'वॉक्यदोपसे ( यद्वा सम्बद्धार्भभपि द्विरभिषी 
यते ततु पुनर्वतत्वाद अधिकम ” --विमान० झ० ८. सु०' ५४) हो तो झाइचयं नहीं । 
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स्यायसूत्रसंगमत अधिक निग्रहस्थान यहाँ अभिप्रेत है । 
६. स्वयंकृत दोप । 
१०. परापादित दोप । 


६ प्रश्त 

स्थानांग सूत्र में प्रइन के छः प्रकार बताए गये हैं- 

१. संशय प्रश्न 

२. व्युदूप् प्रश्न 

३. अनुयोगी 

४. अनुलोम 

५. तथाज्ञान 

६. अतथाज्ञान 

वाद में, चाहे वह बीतराग कथा हो या जल्‍्प हो, प्रदन का पर्याप्त 
महत्त्व है। प्रस्तुत सूत्र में प्रब्न के भेदों का जो निर्देश हैं वह प्रश्नों के 
पीछे रही प्रप्टा की भावना या भूमिका के आधार पर है ऐसा प्रतीत 
होता है । 

१. संशय को दूर करने के लिये जो प्रश्न पूछा जाय बह संशय 
प्रश्न है । 

इस संशय ने न्याय सूत्र के सोलह पदार्थों में और चरक के बादपदों 
में स्थान पाया है ! 

संशय प्रश्न की विशेषता यह है कि उसमें दो कोटि का निर्देश होता 
है जैसे ''किनु खजु अस्त्यफालमृत्युः उत नास्तीति” विभान० श्र० ८. सु० ४३ । 

२. प्रतिवादी जब अपने मिथ्याभिनिवेश के कारण प्रइन करता है 
तब वह व्युदृग्न प्रश्न है । 

३, स्वयं वक्ता अपने वक्तव्य को स्पष्ट करने के लिये प्रश्न खडा 
करके उसका उत्तर देता है तब वह अनुयोगी प्रश्न है अर्थात्‌ व्याख्यान 
या परूपणा के लिये किया गया प्रशइन | चरक में एक अनुयोग वादपद है 
उसका लक्षण इस प्ररार चरक ने किया है-- 


१८४ श्रागमन्युग का जेन-दर्शन 


व्याप्ति प्रसिद्ध न होने से तत्साधक अन्य प्रमाण ' की अपेक्षा रसने के 
कारण साध्यसिद्धि में विलम्ब होता हो उसे यापक बाहते हैं । ढ 
स्तान ह 
अपने पति को ऊँट की लींडिया देकर कहा कि उज्जयिनी में प्रत्येक का 
एक रुपया मिलेगा अत एव वहीं जाकर वेचो । मूर्ख पत्ति जब लोभवद 
उज्जयिनी गया तो उसे काफी ससय लग गया। इस बीच उस स्त्री ने 
अपने जार के साथ कालयापन किया" 


यापक का अथ टीकाकारों ने जंसा किया है ऊपर लिखा है। 
वस्तुतः: उसका तात्पयं इतना ही जान पड़ता है कि प्रतिधादी को समभने 
में देरी लगे बसे हेतु के प्रयोग को यापक कहना चाहिए | यदि यापक्क 
का यही मतलब है तो इसकी तुलना अविज्ञाताथ निग्रहस्थानयोः्य 
वाक्यप्रयोग से करना चाहिए। न्याययूत्रकार ने कहा है कि बादी तीन: 
दफह उच्चारण करे फिर भी यदि प्रतिवादी और पपत्‌ समझ ने सके 
तो वादी को अविज्ञाताथ निग्नह स्थान प्राप्त होता है । अर्थात्‌ न्‍्यायसून- 
कार के मत से यापक हेतु का प्रयोक्ता नियृहीत होता है। 

“परिषत्प्रतिधादिभ्या त्रिरभिहितमपि ग्रविनज्ञातमविज्ञाता्थंम्‌ । 
न्पायसू० ५.२-६ । ह 

ऐसा ही मत उपाग्हृदय (पृ० १) भर तकंझास्त्र (प० ८) 
का भीहै। 
' चरक संहिता में विगृह्मसंभाषा के प्रसंग में कहा है कि "तद्श्येम 
सह॒कथयता त्वाविद्धदी्॑सूत्रसंकुलेववियदण्डफै: फथयितव्यम्‌ ।” विमान- 
स्थान भ्र०' ८. सृ० २०३ इपका भी उद्देश्य यापक हेतु के समान ही 
प्रतीत होता है । 

वादशास्त्र के विकास के साथ-प्ताथ यापक जैसे हेतु के प्रयोक्ता 
को निग्रहस्थान की प्राप्ति मानी जाने लगी यह न्यायसूत्र के अविज्ञात 
निग्रह स्थान से स्पष्टहै।... 


अजय ॑ चवथाा 


5० ४उब्भामिया य महिला जावगहेउम्मि उष्टलिडाई । दशवे० मि० गा० ८७। 
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तकंभास्त्र (१० ३६) उपायहृदय (पृ० १६) और न्यायसूत्र में 
(५२.१८) एक अज्ञान निग्रहस्थान भी है उसका कारण भी यापक हेतु 
हो सकता है क्योंकि अज्ञान निग्रहस्थान तब होता है जब प्रतिवादी बादी 
की बात को समभ न सके । अर्थात्‌ वादी में यदि यापक हेतु का प्रयोग 
किया हो तो प्रतिवादी शीघ्र उसे नहीं समझ पाता बौर निग्रहीत होता 
है। इसी अज्ञान को चरक ने अविज्ञान कहा है--बही ६५। 

(२) स्थापक--प्रसिद्धव्याप्तिक होने से साध्य को शीघ्र स्थापित 
कर देने वाले हेतु को स्थापक कहते हैं । इसके उदाहरण में एक सम्यासी 
की कथा हे'', जो प्रत्येक ग्राम में जाकर उपदेश देता था कि लोकमध्य में 
दिया गया दान सादक होता है । पूछने पर प्रत्येक गांव में किसी भाग में 
लोकमध्य बताता था और दान लेता था । किसी श्रावक ने उसकी घना 
प्रकट की । उसने कहा कि यदि उस गांव में लोकमध्य था तो फिर यहां 
नहीं और यदि यहां है तो उधर नही । इस प्रकार वाद चर्चा में ऐसा ही 
हेतु रखना चाहिए कि अपना साध्य शीघ्र सिद्ध हो जाय और संन्यासी 
के वचन को तरह परस्पर विरोध न हो | यह हेतु यापक से ठीक विप- 
रीत है और सद्धेतु है । 

चरक संहिता में बादपदों में जो स्थापना और प्रतिस्थापना का 
इन्द्न है उसमें से प्रतिस्थापना की स्थापक के साथ तुलना की जा सकनी 
है । जैसे स्थापक हेतु के उदाहरण में कहा गया है कि सन्‍्यासी के बचन 
में विरोध वता कर प्रतिवादी अपनी वात को सिद्ध करता है उसी प्रकार 
चरकसंहिता में भी स्थापना के विरुद्ध में ही प्रतिस्थापना का निर्देश हैं 
“प्रतिस्थापना नाम या तस्या एवं परप्रतिज्ञाया: प्रतिविपरीतार्थस्थापना” 
वहीं ३२॥ 

(३) व्यंसक--प्र तिवादी को मोह में डालने वाले अर्थात्‌ छलनेवाले 
हेतु को व्यंसक कहते है । लौकिक उदाहरण दकदतित्तिरी” है। किसी 
धूत्त ने शकट में रखी हुई तित्तिरी को देखकर शकट वाले से छल पूर्वक 
इछा कि शकठतित्तिरी की क्या कीमत है ? शकटवाले ने उत्तर दिया 


८७-५७ मल तन न-+--......... 
*६ /लोगस्स भज्कजाणण थावगहेऊ उदाहरणं” दहवे० नि० ८७। 
"४ "सा सगडतित्तिरी--बंसगंमि होई सायब्वा ।” वही ८८ + 'शिकदतित्तिरो' के 
दो प्र हैं शकट में रही हुई तित्तिरो श्रौर श़कट के साथ तित्तिरी । 
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हे “से नृर्ण ते सोमिला ! बंभन्नएसु नएसु दुधिहा सरिसया पन्तत्ता, तंजहा-- 
मत्ततरिसवा य घप्तसरिसया य | तत्थ थ॑ जे ते मित्ततरिसवा:"““*““'ते ण॑ समणाणं 
निग्गंथाणं प्रभऐेया । तत्य ण॑ जे ते घन्नसरिसवा"''”'““अग्रेसघिज्जा ते समणा् 
निरगंयाणं श्रभवसेया ।"।*०तत्यणं जे ते जातिया“““““““लद़ा ते ण॑ समणाण 
निग्गंधाणं भवतेया' हि 

“मास ते भंते कि भकक्‍तेया भ्रभवसेया ) 

"“सोमिला ! साप्ता मे भक्सेया वि श्रभवखेया थि ।! 

/'से केणटु ण॑'***** 

“से नूण ते सोमिला | बंभन्नएसु नएसु दुबिहा माता पन्नता: तंजहां-- 
रब्वमासा य कालमासा य। तत्थ ण' जे ते कालमासा ते ण॑ सावणादीया”””ते ण॑ 
समणाण निग्गंथाण अ्रभक्लेया। तत्थ ण' जे ते दब्बमासा ते दुविहा पश्नत्ता भ्रत्यमासा 
य घप्तमासा य । तत्यण जे ते भ्रत्यमासा** ति"”'*“**»निः्गंयाण अभक्लेयां।. 
तत्यण' जे त्ते पन्चमातता'"**'एवं जहा घन्तसरिसवा" "ै न्‍ 

“कुलत्या ते भन्‍्ते कि भवसेया अ्भषणेया 7? 

“सोमिला ! कुलत्था भकतेया वि भ्रभवतेया वि । 

"ते केणद्ठैण' ?, 

“से नुण' सोमिला ! ते चंभन्नएसु दुघिहा कुलत्या पन्चता, तंजहा, इत्यिकुलत्या 
य धष्नकुलत्था य | तत्य जेसे इत्यिकुलत्या ““”४"'से”**४“मि्ंयाण श्रभवसेया | 
तत्व ण जे ते धप्तकुलत्या एवं जहा घन्नत्तिसवा'""/7प7 / भगवती १५. १०१) 

इस चर्चा में प्राकृत भापा के कारण शब्देच्छल की गुंजाईथण है 

यह बात भाषाविदों को कहने की आवश्यकता नहीं । ' हक 

घर उदाहरण--ज्ञात--दृष्टान्त--ज नगा सत्र में उदाहरण के भेदोपभेद 
बताये हैं किन्तु उदाहरण का नैयायिकसंमत संकुचित अर्थ न लेकर किसी 
वस्तु की सिद्धि या असिद्धि में दी जाने वाली उपर्पत्ति उदाहरण है ऐसा 
विस्तत अथ लेकर के उदाहरण शब्द का प्रयोग किया गया है )। अतागव 
किसी स्थान में उसका अर्थ दृष्टान्त तो किसी स्थान में आाख्यानक, और 
किसी स्थान में उपमान तो किसी स्थान में युक्ति या उपपित्त होता है । 
वस्लुतः जैसे चरकने वादमार्गपद“ कह करके या न्यायसूत्र/ न तत्तज्ञान 





२९ बही सू० २७१ 
२१ ज्याय सु० १.१.१। 
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के विषयभूत पदार्थों का संग्रह करना चाहा है बसे ही किसी प्राचीन 
प्रंप शा का आधार लेकर स्थानांग मूत्र में उदाहरण के ताम से वादोप- 
योगी पदार्थों का संग्रह किया है । जिस प्रकार न्यायसूत्र से चरक का 
संग्रह स्वतन्त्र है और किसी प्राचीन मार्ग का अनुसरण करता है उसी 
प्रकार जन गशास्त्रगत उदाहरण का वर्णन भी उक्त दोनों से पृथक ही 
किसी प्राचीन परंपरा का अनुगामी है। 

यद्यपि निर्युक्तिकार ने उदाहरण के निम्नलिखित पर्याय बताएं है 
किन्तु सुत्रोेबत उदाहरण उन पर्यायों से प्रतिपादित अर्थो में ही सीमित 
नहीं है जो अगले वर्णन से स्पप्ट है- 

- “नापमुदाहरणं तिय दिद्वुतोवम निदरिसर्ण तहय। एगट्ु”--दशवे० 

नि० ४२ । 

स्थानांगसूत्र में जञात-उदाहरण के चार भेदों का उपभेदोंके साथ 
जा नामसंकीतंत है वह इस प्रकार है-मू ० ३३८ । 


१ आहरण २ आहरणतदेश ३ भाहरणतहोप ४ उपन्यासोपनय 
(१) अपाय (१) अनुशास्ति (१) अधर्मयुक्त (१) तद्वस्तुक 
(२) उपाय (२) उपालम्भ (२) प्रतिलोम (२) तदन्‍्यवस्तुक 
(३) स्थापनाकर्म (३) पृष्छा (३) आत्मोपनीत (३) प्रतिनिभ 
(४) प्रत्युत्पश्नविनाशी (४) निश्रावचन (४) दुरुपनीत (४) हेतु 


उदाहरण के इन भेदोपभेदों का स्पप्टीकरण दर्शवकालिक नियुक्ति 
ओर चूर्णी में है । उसी के आधार पर हरिभद्र ने दशवैकालिकटीका में 
२ अभयदेव ने स्थानांगटीका में स्पष्टीकरण किया है । निर्युक्तिकार ने 
अपायादि प्रत्येक उदाहरण के उपभेदों का चरितानुयोग की दृष्टि से 
तथा द्रब्यानुयोग की दृष्टि से वर्णन किया है किन्तु प्रस्तुत में प्रमाण- 
चर्चोपयोगी द्रव्यानुयोगानुसारी स्पप्टीकरण ही करना इप्ट है । 

१ भ्राहर॒ण (१) अपाय अनिष्टापादन कर देना अपायोदाहरण 
है । भर्वात्‌ प्रतिबादी की मान्यता में अनिष्टापादन करके उसकी सदो- 
पता के द्वारा उसके परित्याग का उपदेश देना यह अपायोदाहरण का 


(3५ 
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प्रयोजन है । भद्रवाहु ने अपाय के विषय में कहा. है किस जो लोग 
आत्मा को एकान्त नित्य या एकान्त अनित्य मानते है उत्के मत में सुख- 
दुख-संसार-मोक्ष की घटना बन नही सकती । इसलिए दोनों पक्षों को 
छोड़कर अनेकान्त का आश्रय लेना चाहिए । दूसरे दार्शमिक जिसे प्रस॑- 
गापादन कहते हैं उसकी तुलना अपाय से करना चाहिए ह 


सामान्यतया दूषण को भी अपाय कहा - जा सकता है। बादी 
को स्वपक्ष में दृपण का उद्धार करना चाहिए और प्रपक्ष में दूषण देना 
चाहिए। | ह 
(२) उपाय--इष्ट वस्तु को प्राप्ति या सिद्धि के व्यापार 
विजेप को उपाय कहते हैं। आत्मास्तित्वकूप इष्ट के साधक सभी 
हेतुओं का अवलंबन करना उपायोदाहरण है । जैसे आत्मा प्रत्यक्ष नहीं . 
है फिर भी सुख-दुःखादि धर्म का आश्रय-धर्मी होना चाहिए । ऐसा जो 
धर्मी है वही आत्मा है तथा जैसे देवदत्त हाथी से घोड़े पर संक्रान्ति 
करता है, ग्राम से नगर में, वर्षा से दरद में और औदयिकादिभाव से 
उवश्म में संक्रान्ति करता है वैसे ही जीव भी-द्रव्यक्षेत्रादि में - सं क्रान्दि 
फरता है तो वह भी देवदत की तरह है? । 

बौद्धग्रन्थ उपायहृदय*” में जिस अर्थ में उपाय ,झब्द 'है उसी 
अर्थ का वोध प्रस्तुत उपाय शब्द से भी होता हैं। वाद में, वादी का 
धर्म है कि वह स्वपक्ष के साधक सभी उपायों का उपयोग ' करे और 
स्वपक्षद्पण का निरास करे । अतएवं उप्तके लिए कादोपयोगी पदार्थों 
का ज्ञान आवश्यक है । उसी 'ज्ञान को कराने के लिये उपायहरदय ग्र्थ 





3३ £“दब्बादिएहि निच्चो एगंतेणेव जेसि भ्प्पा उ । 
होइ अभावों तेपि सुहदृहुतंसारमोष्खाण ॥५६॥ : 
सुहद॒वखसंपश्नोगो न विज्जई मिध्चवायपकखंसि । 
एगंतुच्छेप्रंमि श्र सुहदुक्सविगष्पणमजुत्त' ॥६०॥ दक्षबे ० लि० 
२३ बहा ६३. ६६ । 
२४ हुचौने चौनी से संस्कृत' में इस ग्रन्य का अनुवाद किया है। उन्होंने जो,अति- 
संस्कृत 'उपाय शब्द रखा है घहु ठीक हो जंचता है ।' यद्यपि स्वयं टूची को प्रति- 


संस्कृत में सदेह है । 


| 
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की रचना हुई है । स्थानांगगत अपाय और उपाय का भी यही भाव 
है कि अपाय अर्थात्‌ दूषण और उपाय अर्थात्‌ साधन । दूसरे के पक्ष में 
अपाय बताना चाहिये और स्वपक्ष में अपाय से बचना चाहिए । स्वपक्ष 
की सिद्धि के लिए उपाय करना चाहिए और दूसरे के उपाय में अपाय 
का प्रतिपादन करना चाहिए। 


(३)स्थापन कर्मे--इप्ट अर्थ की सम्यक्प्ररूपणा करना स्थापनाक्म 
है। प्रतिवादी द्वारा व्यभिचार बतलाए जाने पर व्यभिचार निवृत्ति 
द्वारा यदि हेतु की सम्यग्‌ स्थापना बादी करता है तब बहू स्थापना- 
कर्म है- 

“संबनिचारें हेतूँ सहुसा वोत्त तमेव श्रत्न हि । 
उबय हु॒इ सप्पसर सामत्यें चृप्पणो नाउं ॥ ६८॥। 

अभयदेव ने इस विपय में निम्नलिखित प्रयोग दरसाया है 
“अनित्यः शब्द: कृतकत्वात्‌” यहाँ कृतकत्वहेतु सव्यभिचार है, क्योंकि 
वर्णात्मक शब्द नित्य है । किन्तु वादी वर्णात्मक शब्द को भी अनित्य 
सिद्ध कर देता है-कि 'वर्णात्मा शब्दः कृतक:, निजकारणभेदेन भिद्यमा- 
नत्वात्‌ घटपढादिवत्‌” | यहाँ घटपटादि के दृष्टान्त से वर्णात्मक शब्द 
का अनित्यत्व स्थापित हुआ है, अतएवं यह स्थापनाकर्म हुआ । 


'स्थापनाकर्म' की भद्रवाहुकृत व्याख्या को अलग रखकर अगर 
दब्दसादुइय की ओर ही ध्यान दिया जाय, त्तो चरकसंहितागत स्थापना 
से इसकी तुलना की जा सकती है। चरक के मत से किसी प्रतिज्ञा को 
घछिद्ध करने के लिए हेतु दृष्टान्त उपनय और निगमन का आश्रय लेना 
स्थापना है । अर्थात्‌ न्याय वाक्य दो भागों में विभक्त है-प्रतिश्ञा और 
स्थापना । प्रतिशा से अतिरिक्त जिन अवयवों से वस्तु स्थापित--सिद्ध 
होती है उनको स्थापना कहा जाता है । 


“स्थापना नाम तस्या एव प्रतिज्ञापा: हेतुहष्टान्तोपनयनिगमनेः स्थापना ॥ पूर्वे 
'हि प्रतिज्ञा पश्चात स्थापना । कि हि अप्रतिज्ञार्त स्थापमिष्यति ।” वही ३१. । 


आचार्य भद्रवाहु ने जो अर्थ किया है वह अर्थ यदि स्थापना कर्म का 


१६२ झागम-युग का-जैन-वर्शन 


लिया जाय, तब चरकसंहितागत 'परिहार! के साथ स्थापना कर्म का 
सादृइय हैं। क्योंकि परिहार की व्याख्या चरक में ऐसी की है-- 
“परिहारों दाम तस्वेष् वोषबचनत्य (हेतुदोवबचनत्य) परिहरणम्‌” वही ६०। : 

(४) प्रत्युत्परूविनाशी-जिससे आपन्न दूपण का तत्काल निवारण 
ही वह प्रत्युत्पन्नविनाशी है जैसे किसी शूल्यवादी ने कहा 'कि जब सभी 
पदाव नहीं तो जीव का सदुभाव कैसे ? तब, उसको तुरंत उत्तर 
देना कि ु 

“जे भणसि नत्यि भावा घवयणमिरण्ण , भ्त्यि नत्यि जडह अत्यि । : 
एवं पइन्‍नाहाणी प्रप्तप्नो णु निसेहुए को णु ॥ ७१ ॥। हा 

अर्थात्‌ निषेघक वचन है या नहीं ? यदि है तो सर्वनिषेध नहीं हुआ 
क्योंकि वचन सत्‌ हो गया । यदि नहीं तो सवंभाव का निपेध कंसे ?असत्‌ 
ऐसे वचन से सर्वेवस्तु का निपेधष नहीं हो सकता | और जीव 
के मिपेध का भी उत्तर देना कि तुमने जो शब्द प्रयोग किया वह तो 
विवक्षाएवक ही । यदि जीव ही नहीं तो विवक्षा किसे होगी ?' अजीव 
को तो बिवक्षा होती नहीं। अतएवं जो निषेध वचने का संभव हुआ , 
उसी से जीव का अस्तित्व भी सिद्ध हो जाता है'। यंह उत्तर का प्रकार 
प्रत्युत्पन्नविनानी है-दशर्वें० नि० गा० ७०-७२।॥ | 

आचार भद्रवाहु की कारिका के साथ विग्रहव्यावतर्नी को प्रथम 
कारिका, की तुलना करना चाहिए । प्रतिपक्षी को प्रतिज्ञाह्मति निग्रहस्थान 
से निगहीत करना प्रत्युत्पप्नविनाशी आहरण है।' प्रतिज्ञाहानि' निग्नह- 
स्थान न्‍्यायसूत्र. (४ २) चरक' (वही ६१)  भीर तक-शास् 
में (पु० ३३) है। + '' 

(२) आहरणतहेश कक 
(१) अनुशास्ति-अतिवादी के मन्तव्य का आंशिक स्वीकार करके 


टसरे अंभमें उसको शिक्षा देना अनुशास्ति है जैसे सांख्य को कहना कि 
. सच्र है आत्मा को 'हम भी तुम्हारा तरह सदुसूत मानते हैं किन्तु 
वह अकर्ता नहीं, वार्ता है, क्योंकि वही सुख दुःख का बेदन करता है । 


भरत क्मंफल पाता है-- ४ ' 
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“जेसि पि भ्रत्यि श्राया यत्तव्वा ते वि अम्ह विस शभ्रत्यि। 
किन्तु ग्रकत्ता न भवई वेययइ जेरा सुहदुब्ख ॥ ७५ ॥ 

(२) उपालम्भ-दूसरे के मत को दूपित करना उपालम्भ है। जैसे 
चार्वाक को कहना कि यदि आत्मा नहीं है, तो आत्मा नही है' ऐसा 
तुम्हारा कुविज्ञान भी संभव नही है। अथत्‌ तुम्हारे इस कुविज्ञान को 
स्वीकार करके भी हम दाह सकते हैं, कि उससे आत्माभाव सिद्ध नहीं । 
क्योंकि आत्मा है! ऐसा ज्ञान हो या आत्मा नहीं है! ऐसा कुविज्ञान हो 
ये दोनों कोई चेतन जीव के अस्तित्व के बिना संभव नहीं, क्योंकि अचेतन 
घर में न ज्ञान है न कुविज्ञान-दशवे ० नि० ७६-७७ । 


उपालम्भ का दाशनिकों मे सामान्य अर्थ तो यह किया जाता है कि 
दूसरे के पक्ष में दृूषण का उद्भावन करना," किस्तु चरक ने वाद पदों में 
भी उपालम्भ को स्वतन्त्र रूपस गिनाया है और कहा है कि 
“उपालम्भो नाम द्तो्दोषदचनम्‌ ।” (५६, ) अर्थात्‌ चरक के अनुसार हेत्वा- 
भासों का उद्भावन उपालम्भ है। न्यायसूत्र का हेत्वाभासरूप 
निग्रहस्थान (५.२-२५) ही चरक का उपालम्भ है। स्वयं चरक ने भी 
अहेतु (५७) नामक एक स्वतन्त्र वादपद रखा है। अहेतु का उद्भावन 
हो उपालम्भ है। तकंशास्त्र (पृ० ४०) और उपायहृदय में भी 
(पृ० १४) हेत्वाभास का चर्णन आया है। विद्येपता यह है कि उपाय- 
हृदय में हेत्वाभास का अर्थ विस्तृत है। छल और जाति का भी समावेश 
हेत्वाभास में स्पप्ट रूप से किया है । 

(३) पृच्छा--प्रश्न करने को पृच्छा कहते हैं-अर्थात्‌ उत्तरोत्तर प्रश्न 
करके परमत को असिद्ध और स्वमत को सिद्ध करना प्रच्छा है, जैसे 
चार्वाक से प्रघन करके जीवसिद्धि करना । 

प्रशन--आत्मा क्‍यों नही है ? 

उत्तर-क्योंकि परोक्ष है । 

प्रश्न-यदि परोक्ष होने से नहीं तो तुम्हारा आत्मनिषेधक कुविज्ञान 
भो दूसरों को परोक्ष है, अतएवं नहीं है। तब जीवनिषेध कैसे होगा ? 
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इस प्रश्न में ही आत्मसिद्धि निहित है और चार्वाक -के उत्तर को 
स्वीकार करके ही प्रइन किया गया है । 

इस पृच्छा को तुलना चरकग्रत अनुयोग से करना चाहिए । अनुयोग 
को चरक ने प्रश्न और प्रश्नेकदेश कहा है-चरक विमान० ८.४२ '. 


उपायहृदय में दूपण गिनाते हुए प्रश्नवाहुल्यमुत्तरात्पता तथा 
प्रइ्नाल्पतोत्तरवाहुल्य ऐसे दो दूपण भी बताए हैं। इस पृच्छा की तुलना 
उन दो दूपणों से की जा सकती है। प्रश्नवाहुल्यमुत्तरात्पता का स्पप्टी- 
करण इस प्रकार है- * 

“आत्मा नित्योइनेन्द्रिय फरवातु यथाकाशोउने दद्रियफ (वान्निस्य इति भष्तः एथा प्ना। 
प्रथ यदने द्धियक तन्‍नावश्यं नित्यमु ! तत्कथं सिद्ध” उपाय० पूृ० र८। 

प्रश्ताल्पतोत्तरवाहुल्य का स्वरूप ऐसा है- 

“आत्मा नित्योइन स्द्रियकत्वाविति भवत्स्थापना। अ्रनैख्ियकरय द्वैविध्यपु | यथा 
परमाणवोशनुपलम्धा झतित्या : ६ झ्ाकाशस्त्विद्धियानुपल्भ्यो नित्यक्च । कर भवतोच्यते 
यदनुपलम्यत्वान्नित्य इति ।” उपाय० पृ० २८ । 

उपायहुदय ने.प्रश्न के अज्ञान को भी एक स्वतम्त्र निग्नहस्थाव 
माना है और प्रइन का सविध्य प्रतिपादित किया है- 

/ननु प्रइता: कतिविधाः ? उच्यते । त्रिविधा:। यथा घचनसम 5, श्रथ॑ंतमः, हेतुस 
मदच । यदि वादिनत्तस्त्रिसिः प्रश्नोत्तराणि न फुर्वेर्ति तद्िश्रान्तमु । पृ० १८ । - 

(४) निश्चावचन-अन्य के बहाने से अन्य को उपदेश देना निश्ना 
यचन है) उपदेश तो देता स्वधिप्य को किन्तु अपेक्षा यह रखना कि 
उससे दूसरा प्रतिवुद्ध हो जाए। जैसे अपने शिष्य को कहता कि जो 
लोग जीव का अस्तित्व नहीं मानते, उनके मत में दानाआदि का फल भी 
नहीं घटेगा । तब यह सुनकर बीच में ही चरार्वाक कहता है कि ठीक तो 
है, फल न मिले तो नहीं सही । उसको उत्तर देना कि तब संसार में जीवों 
की बविचित्रता कैसे घटेगी ? यह निश्रावचन है--दशवे० नि० ग[ु० ८० 

(३) भाहरणतद्वीप 2 
(१) प्रधमंयुक्त-प्रवचन के हित्ताथ सावद्यकम करना अघमगयुक्त, होने 
से आहरणतद्दोप है | जैसे प्रतिवादी पोट्टशाल परित्नाजक ने बाद में हार- 


चाद-विदधा-सफ्ड श्ध्र्‌ 


कर जव विद्यावल से रोहगुप्त मुनि के बिनाशार्थ बिच्छुओं का सर्जन 
किया, तब रोहगुप्त ने विच्छुओं के विनाशार्थ मयूरों का सर्जन किया, 
जो अधमंकार्य है*। फिर भी प्रवचन के रक्षार्थ ऐसा करने को रोहगुप्त 
वाध्य थे--दशवे ० नि० गा० ८१ चूर्णी । 

(२) प्रतिलोम-'शादठ्य॑ कुर्यात्‌, शठं प्रति! का अवलंबन करना 
प्रतिलोम है । जैसे रोहगुप्त ने पोट्टशाल परिव्राजक को हराने के लिए 
किया । परित्राजक ने जानकर ही जन पक्ष स्थापित किया, तथ प्रतिवादी 
जैन मुनि रोहगुप्त ने उसको हराने के लिए ही जैन सिद्धान्त के प्रतिकूल 
श्वराशिक पक्ष लेकर उसका पराजय किया। उसका यह कार्य अप- 
सिद्धान्त के प्रचार में सहायक होने से आहरणतद्दोपकोटि में है* । 

चरक ने वाक़्य दोपों को गिनाते हुए एक विरुद्ध भी गिनाया 
है । उसको व्याख्या करते हुए कहां है-- 


/प्रिरुद्धा नाम यदु दृष्दान्तसिद्ान्तसमयविरुद्धम्‌ ।” घही ५४॥। 
इस व्याख्या को देखते हुए प्रतिलोम की तुलना 'विरुद्धवाक्य दोप' 


से की जा सकती है। न्यायसूत्रसं मत अपसिद्धोन्त और प्रतिलोम में फर्क यह 
है कि अपसिद्धान्त तब होता है, जब शुरू में वादों अपने एक सिद्धान्त की 
प्रतिज्ञा करता है और बाद में उसकी अवहेलना करके उससे विरुद्ध वस्तु 
को स्वीकार कर कथा करता हे--/सिद्धान्तमभ्युपेत्या नियमातु कथाप्रसंगो- 
पसिद्वान्त: । न्याय सू० ५-२.२४। किन्तु प्रतिलोम में वादी किसी एक 
संप्रदाय या सिद्धान्त को वस्तुतः मानते हुए भी वाद-कथा प्रसंग में 
अपनी प्रतिभा के वल से प्रतिवादी को हराने की दृष्टि से ही स्वसंमत्त 
सिद्धान्त के विरोधी सिद्धान्त की स्थापना कर, देता है । प्रतिलोम में यह 
आवश्यक नहीं कि वह शुरू में अपने सिद्धान्त की प्रतिज्ञा करे | किन्तु 
प्रतिवादी के मंतव्य से विरुद्ध मंतव्य को सिद्ध कर देता है | वेतण्डिक 
और प्रतिलोमिक में अंतर यह है, कि वेतण्डिक का कोई पक्ष नहीं होता 
अर्थात्‌ किसी दर्शन की मान्यता से वह वद्ध नहीं होता । किन्तु प्राति- 
लोमिक वह है, जो किसी दर्शन से तो बद्ध होता है। किन्तु बाद-कथा में 





२ दिशेषा० २४५६॥। 
२० विद्ेघा० गा० २४५६।॥ 


| 
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प्रतिवादी यदि उसी के पक्ष को स्वीकार कर बाद का. प्रारम्भ करता है 


तो उसे हराने के लिए ही स्वसिद्धान्त के चिरुद्ध भी वह दलील करता है, 


और प्रतिवादी को निमृहीत करता है। ४ 


(३)श्रात्मोपनीत--ऐसा उपन्यास करना जिससे स्व का या ' 


स्वमत का ही घात हो । जैसे कहना कि एकेन्द्रिय सजीब हैं, क्योंकि उनका 
इवासोच्छवास स्पप्ट दिखता है--दशवे० नि० चु० गा० घ३। 


यह्‌ तो स्पप्टतया असिद्ध हेत्वाभास है। किन्तु चूर्णीकार ने 


इसका स्पष्टीकरण घट में व्यतिरेकव्याप्ति दिखाकर किया है, जिसका 
फल घट की तरह एकेन्द्रियों का भी निर्जीव सिद्ध हो जाना है, क्योंकि 
जँसे घट में व्यासोच्छवास व्यक्त नहीं बसे एकेन्द्रिय में भी नहीं । 
#जहा” फो वि भणेज्जा-एगेन्विया सजीवा, फम्हा जेण तेसि फुडो उस्सासनिस्सासो 
दीसद ३ दिदठतो धडो । जहा घड़स्स निज्जीवत्तगेण उस्सासनिस्प्तातों न॒त्यि | ताथ 
उस्प्तासनिस्सात्तो फुडो दीसइ तम्हा एते सज्जीवा । एयमादीहिं विदृद्ध ने भासितवा 


(४) दुरुपनोत--ऐसी बात करना जिससे स्वधर्म की निन्‍्दा 
हो, यह दुरुपनीत है । इसका उदाहरण एक वौद्धभिक्षु के कथन में है । 
यथा--- ु 

“कन्या5चार्याधना ते ननु शफरव्धे जालसदनासि मत्त्थान॒, 
ते मे मद्योपवंशान्‌ पियसि मनु घुतो वेबयया यासि वेदयासू । 
कृत्वारोणां गर्लेंडछि वव नु_ तव रिपयो येदु सन्धि छिनझि, * 
चौरस्त्वं द्यृतहेतो: फितव इति फर्य येन दासीसुतो$स्मि ॥। 
नि० गा० 5३-हारि० टीका । 

यह भी चरकसंमत विरुद्ध वाक्य दोष से तुलनीय है । उनका 
कहना है कि स्वसमयविरुद्ध नहीं बोलना चाहिए । वौद्धदर्शन मीक्ष- 
शास्त्रिक समय है, चरक के अनुसार मोक्षशास्त्रिक समय है कि-- 
मोक्षश्ास्त्रिक्तमयः सर्वमुत्तेष्वाहसिति” वही ५४ । अत्तएव बौद्ध भिक्षु 
' का हिसा का समर्थन स्वसमय विरुद्ध होते से बाक्य-दोप है । 


उपायहृदय में विरुद्ध दो प्रकार का है दुष्ठान्तविरुद्ध और . 


युक्तिविरुद्ध--प० १७ । उपायहृदय के मत से जो जिसका धर्म हो, उससे 


* 


कम ब 


5६५०१७५६८ ५६१८७ पी ऑफ 


उसका आचरण यदि विरुद्ध हो, वो वह युक्तिविरुद्ध है । जैसे कोई 
ब्राह्मण क्षत्रिय धर्म का पालन करे और मृगयादि की शिक्षा ले तो वह 
युक्तिविरुद्ध है | युक्तिविरद्ध की इस व्याख्या को देखते हुए दुरुपनीत की 
तुलना उससे की जा सकती है। 

(४) उपन्यास 

(१) तद्स्तुपन्यास-प्रतिपक्षी की वस्तु का ही उपन्यास करना 
अर्थात्‌ प्रतिपक्षी के ही उपन्यस्त हेतु को उपन्यस्त करके दोष दिखाना 
तद्वस्तृपन्यास है । जेसे--किसी ने (बेशेपिक ने) कहा कि जीव नित्य है, 
क्योंकि अमूर्त हैं। तब उसी अमूत्तत्व को उपन्यस्त करके दोप देना कि 
कर्म तो अमू्त होते हुए भी अनित्य हैं--दशवे० नि० चू० प४। 

आचाय॑ हरिभद्र ने इसकी तुलना साधम्यंसभा जाति से की है । 
किन्तु इसका अधिक साम्य प्रतिदृष्टान्तसमा जाति से है--“क्रियावानात्मा 
क्रियाहेतुगुणयोगात्‌ लोष्टचदित्युक्त प्रतिदृष्ठान्त उपादीयते क्रियाहेतुगुणयुक्त' 
आकाओझं निष्क्रिय दृष्टमिति ।! न्यायभा० ५.१.६ । 

साधम्यंसमा और प्रतिदृष्ठान्तसमा में भेद यह है, कि साधर्म्य 
समा में अन्यदृष्टान्त और अन्य हेतुकृत साधम्यं को लेकर उत्तर दिया 
जाता है, जब कि प्रतिदृष्टान्तसमा में हेतु तो वादिप्रोक्त ही रहता हूँ 
केवल दृष्टान्त ही बदल दिया जाता है । तद्वस्तृपन्यास में भी यही अभिप्रेत 
है। अतएवं उसकी तुलना प्रतिदृष्टान्त के साथ ही करना चाहिए । 

वस्तुत. देखो तो भड्भचन्तर से हेतु की अनंकान्तिकताका उद्धा-, 
वन करना ही तद्ठस्तूपन्यास और प्रतिदृष्टान्तसमा जाति का प्रयोजन है। 

उपायहृदयगत प्रतिदुष्टान्तससम दूपण (पु० ३०) और तकंशास्त्र- 
गत प्रतिदृप्टान्त खण्डन से यह तुलनीय है--पृ० २६ । 

(२) तदन्यवस्तुपन्यास-उपन्यस्त वस्तु से अन्य में भी प्रतिवादी 
की वात का उपसंहार कर पराभूत करना तदन्यवस्तूपन्यास ह-जैसे 





२८ “भुक्तिधिरुद्धों यथा, ब्राह्मणस्य क्षत्नधर्मानुपालनम्‌, मुगपादिशिक्षा च । 
क्षेत्रियस्य ध्यानसमापत्तिरित युक्तिविरद्ध:  एवम्भूतों धर्मों भ्रज्ञा अबुदुष्येव सत्य सन्पते । 
उपाय० पुृ० १७१। 


१६८ भागम पुग का जन-दरश्शंत 


जीव अन्य है, शरीर अन्य है । तो दोनों अन्यशब्दवाच्य होने से एक है ह 
ऐसा यदि प्रतिवादी कहे तो उसके उत्तर में कहना कि परमाणु अन्य है, 
द्विप्रदेशी अन्य है, तो दोनों अन्य शब्द वाच्य होने से एक मानना चाहिए- ' 
यह तदन्यवस्तूपन्यास है-दशवं ० नि० गा० पड |. , '* * 


हू स्पष्ट रूप से प्रसंगापादन है। पूर्वोक्त व्यंसक और-लूपक हेतु से . 
क्रमश: पूर्व पक्ष और उत्तर पक्ष की तुलना करना चाहिए। 


(३) प्रतिनिभोपन्यास-वादी के 'मेरे वचन में दोप नहीं हो 
सकता ऐसे साभिमान कथन के उत्तर में प्रतिवादी भी यदि वैसा ही कहे 
तो वह प्रतिनिभोपन्यास है । जैसे किसी ने कहा कि 'जीव सत्‌ हैं! तब 
उसको कहना कि 'घट भी सत्‌ है, तो वह भी जीव हो जाएगा! । इसका 
लोकिक उदाहरण निर्युकितिकार ने एक संन्यासी का दिया है। उसका 
दावा था कि मुझे कोई अश्नुत बात सुना दे तो उसको मैं सुवर्णपात्र दूँगा। 
घृत होने से अश्वुत बात को भी श्रृत बता देता था । तब एक पुरुष मे 
उत्तर दिया कि तेरे पिता से मेरे पिता एक लाख मांगते हैं। यदि श्रृत्त है 
तो एक लाख दो, अश्रुत है तो सुवर्णपात्र दो । इस तरह किसी को 
उभयपाशारज्जुन्याय से उत्तर देना: प्रतिनिभोपत्यास है-दशवे० नि« 
गा० ८5५१॥ 

यह उपन्यास सामान्यच्छल है । इसकी तुलना लूपक हेतु से भी 
की जा सकती है । ह ब 

अविशेषसमा जाति के साथ भी इसकी तुलना की जा सकती है, 
यद्यपि दोनों में थोड़ा भेद अवश्य है । ह 

(४) हेतुपत्थास--किसी के प्रथम के उत्तर में हेतु बता देना 
हेतूपन्यास है। जेसे किसी ने पुछा-आत्मा चक्षुरादि इन्दियग्राह्म क्यों 
नहीं ?तो उत्तर देना कि वह अतोन्द्रिय है-दशवे० नि० गा० ८५। 

... श्वरक ने हेतु के विषय में प्र को अनुयोग कहा है और भद्व- 
वाहु ने प्रश्न के उत्तर में हेतु के उपत्यास को हेतूपन्यास कहा है-यह 
हेलूपन्योस और अनुयोंग में भेद है । 


याद-विद्या-सण्ड. १६६ 


“झवुपोगो नाम स यत्तद्वि्यानां त्तद्विधेरेष साथ॑े तन्चे तन्त्रेकदेशें वा प्रश्न 
प्रशनेकरेशो वा शानविज्ञानवचनप्रतिवचनपरीक्षार्भभादिश्यते यथा नित्यः पुरुषः इंति 
प्रतिज्ञाते यतु परः 'को हेतुरित्याह' सोघ्नुधोग: | चरक घिस्तान० १०८४-५२ 


४ पूर्वॉक्त तुलना का सरलता से बोध होने के लिए नीचे तुलना- 
त्मक नकजा दिया जाता है, उससे स्पष्ट है कि जैनागम में जो चादपद 
बताए गए है, यद्यवि उनके नाम अन्य सभी परंपरा से भिन्न हो हैं, फिर भी 
अर्थतः सादुश्य अवश्य है। जेनागम की यह १२ंपरा वादशास्त्र के अव्यव- 
स्थित और अविकसित किसी प्राचीन रूप की ओर संकेत करती है। 
क्योंकि जबसे वादशास्त्र व्यवस्थित हुआ है, तबसे एक निश्चित अर्थ में 
ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग समान रूप से वेदिक और वौद्ध विद्वानों 
ने किया है । उन पारिभाषिक शब्दों का व्यवहार जैन आगम में नहीं 
हूँ, इससे फलित यह होता है कि आगमवर्णन किसी लुप्त प्राचीन परम्परा 
का ही अनुगमन करता हूँ । यद्यपि आगम का अंतिम संस्करण विक्रम 
पांचवी शताब्ती में हुआ हूँ, फिर भी इस विपय में नयी परम्परा को ने 
अपनाकर प्राचीन परम्परा का ही अनुसरण किया गया जान पड़ता हूं । 


जेण विणा लोगस्स वि, 

वचहारो सव्वहा न निव्वडइ ॥। 
तस्स भुव्णक्क - भ्रुरुणों, 

णमो अणेंगंत -« वायस्स ॥ 


--सिद्धसेव दिवाकर 
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रेण्रे प्लागम-युत का णैन-दर्शन 


नयास्तव स्पथात्‌-पद लाझछना इसे, 
रसोपविद्धा 


इव लोह - घातवः । 
भवन्त्यभिप्रेतफला 


यतस्ततो, 
भवन्तमार्या: प्रणता हितेषिणव: ॥ 


सिद्धसेन दिवाकर 


ये एवं मित्य - क्षणिकादयों नया, 
मिथोष्नपेक्षा: स्व-पर-प्रणाशिनः । 

ते एवं तत्वं॑ विमलस्य ते मुनेः; 
परस्परेक्षाः स्व - परोपकारिणः ॥ 


““सेमनन्‍्त भद्र 


अआगमोत्तर जेन-दर्दान 
>> ्य्ललक्म_-ीःणखजणयण- 


२०६. आगम-धुग फा जेन-दर्शन 


अभी चि6द्वानों का एकमत नहीं । आचार्य कुन्दफुच्द का समय जो भी माना. | 
जाए, किन्तु तत्वाथं और आचार कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत दार्शनिक 
विकास की ओर यदि ध्यान दिया जाए, तो वाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थ- 
गत जनदर्शन की अपेक्षा आचार्य छुन्दकुल्द के ग्रन्थगत जैनदर्शन का 
रूप विकसित है, यह किसी भी दार्शनिक से छुपा नहीं रह सकता । अत- 
एवं दोनों के समय विचार में इस पहलू को भी यथायोग्य स्थान अवश्य 
देता चाहिए। इसके प्रकाश में यद्दि दूसरें प्रमाणों का विचार किया 
जाएगा, नो संभव है दोनों के समग्र का निर्णय सहज में हो सकेगा । 


प्रस्तुत में दाशनिक विकास क्रम का दिग्दशन करना मुस्य है । 
अतएव आजार्य कुन्दकुन्द और वांचक के पूर्वापर-भाव के प्रदन को 
अलग रख कर ही पहले वाचक के तत्त्वा्ं के आश्रय से जैनदाशंनिक 
तत्त्व की विवेचना करना प्राप्त है और उसके बाद ही आचार्य कुन्द- 
कुन्द की जनददंन को वया देन है उनकी चर्चा की जाएगी । यह जान 
लेने पर क्रम-विकास कंसा हुआ है, यह सहज ही में ज्ञात हो सकेगा । 


दा्षनिक सूत्रों की रचना का युग समाप्त हो चुका था, और 
दाशंनिक सूत्रों के भाष्यों की रचना भी होने लगी थी । किन्तु जेन 
परम्परा में अभी तक सूत्रशली का संस्कृत ग्रस्थ एक भी नहीं बना था। 
इसी भृटि को दर करने के लिए सर्वप्रथम वाचक उमास्वाति ने तत्त्वाथ 
सूत्र की रचना की । उनका तत्त्वार्थ जन साहित्य में सूत्र शेली का सबध्रथम 
ग्रन्य है, इतना ही नहीं, किन्तु जैन साहित्य के संस्कृत भाषा-निबद्ध ग्रन्‍्थों 
में भी वह सर्वप्रथम है। जिस प्रकार वादरायण मे उपनिपदों का 
गैेहन करके श्रह्म-सूत्रों की रचना के द्वारा वेदान्त दर्शन को व्यवस्थित 
किया है, उसो प्रकार उमास्थाति ने आगमों का दोहन करके तत्त्वाथ 
सूत्र की रचना के द्वारा जैन दर्शन को व्यवस्थित करने का प्रयत्त किया 
है। उसमें जैन तत्वशञान, आचार, भूगोल, खगोल, जीव-विद्या, पदाथ- 
विज्ञान आंदि नाता प्रकार के विययों के मौलिक मन्तव्यों' को मृत 


धागमोसर जनत-दर्शन २०७ 


आगमों के आधार पर* सुत्र-बद्ध किया है और उन सूत्रों के स्पष्टी- 
करण के लिए स्वोपज्न-भाष्य की भी रचना की है। वाचक उमास्वाति 
ने तत्त्वा्थ सूत्र में आगमों की वातों को संस्कृत भाषा में व्यवस्थित रूप 
से रखने का प्रयत्न तो किया ही है, किन्तु उन विपयों का दाशनिक 
ढंग से समर्थन उन्होंने बकचित्‌ ही किया है। यह काय तो उन्होंने 
अकलंक आदि समर्थ टीकाकारों के लिए छोड दिया है। अतएव तत्त्वाथथ 
सूत्र में प्रमेय-तत्व और प्रमाण-तत्व के विपय में सूक्ष्म दार्शनिक चर्चा 
या समन की आशा नहीं करना चाहिए, तथापि उसमें जो अल्प मात्रा 
में हो सही, दाशेनिक विकास के जो सीमा-चिन्ह दिखाई देते हैं, उनका 
निर्देश करना आवश्यक है । प्रथम प्रमेय तत्व के विपय में चर्चा की 
जाती है । 


प्रमेघ-निरूपण : 


तत्वार्थ सूत्र और उसका स्वोपज्ञ-भाष्य यह दार्शनिक भाष्य-युग 
की कृति है । अतएवं बाचक ने उसे दाशंनिक सूत्र और भाष्य की कोटि 
का ग्रन्थ बनाने का प्रयत्न किया है। दार्शनिक सूत्रों की यह विशेषता 
है कि उनमें स्वसंमत तत्वों का लिदेदा प्रारम्भ में ही सत्‌, सत्त्व, अर्थ, 
पदाथ या तत्त्व एवं तत्त्वाथ जैसे जब्दों से किया जाता है । अतएव जैन 
दृष्टि से भी उन शब्दों का अर्थ निद्दिचत करके यह बताना आवश्यक हो 
जाता है कि तत्त्व कितने हैं ? वेशेषिक सूत्र में द्रव्यआदि छह को पदार्थ 
कहा हूँ (१. १. ४) किन्तु अर्थ्सज्ञा द्रव्य, गुण और कर्म की ही कही 
गई है (८. २. ३.) | सत्ता सम्बन्ध के कारण सत्‌ यह पारिभाषिक 
संज्ञा भी इन्हीं तीन की रखी गई है (१. १. ८) | न्यायसूत्रगत 
प्रमाणआदि सोलह तत्त्वों को भाष्यकार ने सत्‌ दब्द से व्यवहृत किया 
है? । सांख्यों के मत से प्रकृति और पुरुष ये दो ही तत्त्व माने गए हैं । 





, देखो, 'तसस्‍्वाथंसूत्र जनागससमन्वर्थ । 
ह-] 
“सच्च खबु चोडशघा व्यूहमुपदेक्ष्यते' न्‍्यायभा०१.१.१. । 
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वाचक ने इस विषय में जैनद्शत के मन्तव्य स्पष्ट किया, कि 
तत्व, अथ, तत्वार्थ और पदार्थ एकार्थक हैं और तत्त्वों की संख्या 
सात है। आगयमों सें पदायं की संख्या नव बताई गई है, (श्था० सू० 
६६५) जब कि बाचक ने पुण्य और पाप को बन्ध में अन्तर्भूतत करके 
सात तत्तों का ही उपादान किया है।यह बाचक की नयी सूक जान 
पड़ती है । 


सतत का स्वरूप : 


बाचक उमास्वातति ने नयों की विवेचना में कहा है कि "सर्वे 
सदविद्देपात्‌” (तत्त्वार्थ भा० १.३५) । अर्थात सब एक हैं, क्योंकि 
सभी समानभाव से सत्‌ हैं।उनवा यह कथन ऋग्वेद के दीर्घेतमा 
ऋषि के 'एकं सद्‌ विप्रा बहुधा ध्दान्ति' (१.१६४.४६) वी तथा उप- 
निपदों के सन्मूलक सर्वप्रपय्न्च की उत्पत्ति के वाद की (छान्दो० ६.२) 
याद दिलाता है। स्थानांगसूत्र में 'एगे भाया' (सू० १) तथा एे घोए' 
(सु० ६) जैसे सूत्र आते हैं। उन सुत्रों को संगति के लिए संग्रहनय का 
अवलम्धन लेना पड़ता हूँ । आत्मत्वेन सभी आत्माओं को एक मानकर 
'एगे झ्राया' इस सूत्र को संगत किया जा सकता हैं तथा 'पश्चासत्तिफायमयों 
लोक: के सिद्धान्त से एगे लोए' सूत्र की भी संगति हो सकती हैं । यहाँ 
इतना ही स्पष्ट है, कि आगमिक मान्यता की मर्यादा का अतिक्रमण 
बिना किए हो संप्रहनय का अवलम्बन करने से उक्त सूत्रों की संगति 
हो जाती हूँ । किन्तु उमास्वाति ने जब यह कहा कि सर्यसेके सवविशेषात्‌' 
तब इस वाक्य की व्याप्ति किसी एक या समग्र द्रव्य तक ही नहीं हैं, 
किन्तु द्रव्यगुणपर्यायव्यापी महासामान्य का'भी स्पर्श करती है। उमा- 
स्वाति के समयपर्यन्त में वेदान्तियों के सदृत्नह्य की और न्याय-वेशेषिकों के 
सत्ताप्तामान्यरूप महासामान्य की प्रतिष्ठा हो चुकी थी । उप्ती दार्शनिक 





४ 'सप्तविधोर्ष्यस्तत्यप्‌' १.४ | १. २) /“एते वा सप्तपवार्थास्तप्वानि । १.४ । 
तस्वार्भश्रद्धालयू/१.२॥ - ' | का 
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कल्पना को संग्रहनय का अवलम्बन करके जैन परिभाषा का रूप उन्होंने 
दे दिया हैं । 


अनेकान्तवाद के विवेचन में हमने यह बताया है, कि आगमों में 
तियेगू और ऊध्व दोनों प्रकार के पर्यायों का आधारभूत द्रव्य माना गया 
है । जो सब द्रव्यों का अविशेष---सामान्य था--अविसेसिए दब्वे विसेसिए 
जीवदव्वे श्रजीवदव्बे य (” अनुयोग० सू० १५३ | पर उसकी 'सत्‌” संज्ञा 
आगम में नहीं थी । वाचक उमास्वाति को भ्रइन होना स्वाभाविक हैं, 
कि दाशनिकों के परमतत्त्व 'सत्‌' का स्थान ले सके ऐसा कौन पदार्थ 
हैं ? बाचक ने उत्तर दिया कि द्रव्य ही सत्‌ हे'। वाचक ने जनदर्शन 
की प्रकृति का प्रा ध्यान रख करके 'सत्‌' का लक्षण कर दिया हैँ, कि 
'उत्पादव्ययधौव्यप्रुक्त सत' (५.२६) । इससे स्पष्ट हैं कि वाचक ने जैनदशंन 
के अनुसार जो 'संत्‌' की व्यास्या की हैं, वह औपनिपद-दर्शन और न्याय 
चेशेपिकों की सत्ता” से जनसंमत 'सत्‌' को विलक्षण सिद्ध करती है। 
त्रे'सतर या सत्ता को नित्य मानते हैं। वाचक उमास्वाति ने भी 
सत' को कहा तो नित्य, किन्तु उन्होंने 'नित्य' की व्याख्या ही ऐसी की 
हैं, जिससे एकान्तवाद के विप से नित्य ऐसा सत्‌ मुक्त हो और 
अखण्डित रद सके । नित्य का लक्षण उमास्वाति ने किया हूँ कि-- 
तद्भावाव्ययं रित्यप्‌ । ५. ३० । और इसकी व्याख्या की कि-..पत सतो 
भावात्न व्येति न व्येष्यत्ति तन्नित्यम्‌र ।” अर्थात्‌ उत्पाद और व्यय के होते हुए 
भी जो सद्रय मिटकर असत्त नहीं हो जाता, वह नित्य है । पर्थायें बदल 
जाने पर भी यदि उसमें सत्त्‌ प्रत्यय होता है, तो वह नित्य ही है, अनित्य 
भही । एक ही सत्‌ उत्पादब्यय के कारण अस्थिर और श्रौब्य के.कारण 


+ ।घर्मादीनि सन्त इति कर्थ गहने ? इति। पश्रन्नोच्यते लक्षणतः । किल्च सतो 
लक्षणमिति ? भ्रन्नोच्यते-उत्पादव्ययश्नौव्ययुक्त सतत ४” तत्वार्य भा० ५. २६। सर्वाथ- 
सिद्धि में तथा इलोकवातिफ में 'सद द्रव्यलक्षणम' ऐसा पुथ्रक्‌ सूत्र भी है-५.२६॥। 

$ तुलना फरो “पस्प गुणान्तरेपु अपि प्रादुर्भवत्सु तत्वेन विहन्यते तद्‌ दृब्यम्‌ $ कि 
पुनस्तत्त्वण्‌” ? तद्भावत्तत्वम्‌ पातंजलमहाभाष्य ५.१.११६॥ 


| का 
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स्थिर ऐसे परस्पर विरोधी धर्मों को भूमि कैसे हो सकता है? इस विरोध 
का परिहार भी वाचक उमास्वाति ने "धपितानफि्तिप्तिदं: ।” (५. ३१.) . 
सूत्र से किया हैँ और उसकी व्याख्या में आगमोक्त पूर्वप्रतिपादित 
सप्तभंगी का निरूपण किया हैँ। सप्तर्भगी का वही बाग्रमोक्त पुराना 
रूप प्राय: उन्हों शडदों में भाष्य में उद्धृत हुआ है । जैसा आगम में वचन- 
भैद को भंगों फी योजना में महत्त्व दिया गया है, वैसा वाचक उमात्वाति 
ने भी किया हूँ। अवक्तव्य भंग का स्थान तीसरा हूँ । प्रथम के तीन- 
भंगों की योजना दिखाकर शोप विकल्पों को शब्दतः उद्धत नहीं किया, 
किस्तु प्रसिद्धि के कारण विस्तार करना उन्होंने उचित न सममकर-- 
'ददेशादेशेन विकत्पम्ितिव्यव ऐसा आदेदा दे दिया हैं । 


चाचक उमास्वाति ने सत्‌ के चार भेद बताए हैं--३. द्रव्यास्तिक, 
२. मातुकापदास्तिक, ३ उत्पम्नास्तिक, और ४. पर्यायास्तिक । सत्‌ का 
ऐसा विभाग अन्यत्र देखा नहीं जाता, इन चार भेदों का विशेष विवरण 
वाचक उमास्वाति ने नहीं किया । टीकाकार ने व्याख्या में सतभेदों का 
निर्देश किया है। प्रथम के दो भेद द्वव्यनयाश्रित हैं और अन्तिम दो 
पर्यायनयाध्षित हैं। द्रब्यास्तिक से परमसंग्रहविषयभूत सत्‌ द्वव्य और 
मातुकापदाध्तिक से सत्‌ द्रव्प के व्यवह्यरनयाओ्नित' -धर्मास्तिकामझादि 
द्रव्य और उनके . भेद-प्रभेद अभिप्रेत हैं। प्रत्येक क्षण में , नवनवोत्पन्न 
वस्तु का रूप उत्वन्नास्तिक से और प्रत्येक क्षण में होने बाला विनाश 
या भेद पर्यायास्तिक, से अभिप्रेत हैं। .* ४ 


द्रव्य, प्याथि और ग्रुण का लक्षण * े 
जैन आगमों में सत्‌ के लिए द्रव्य शब्द का प्रयोग जाता है। 

किन्तु द्रव्य घब्द के अनेक अर्थ, भ्चलित थे* ।- अतएव स्पष्ट शब्दों में 
जैन संमत द्रव्य का लक्षण भी करना आवद्यक था। उत्तराध्ययन में 
मौक्षमार्गाध्ययन (२८). हैं। उसमें ज्ञान के. विषयश्ृूत द्रव्य, ग्रुण और, 





४ प्रमाणमी० भाषा० पु० भ४। ' 
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पर्याय थे तीन पदार्थ बताएं गए हैं (गा० ५) अन्यत्र भी ये ही तीन 
पदार्थ मिनाए हैं“ । किन्तु द्रव्य के लक्षण में केवल गुण को ही स्थान 
मिला है--“गुणाणमासओ दव्वं” ( गा० ६ )। वाचक ने गुण और 
पर्याय दोनों को द्रव्य लक्षण में स्थान दिया हें--'गुणपर्पायवदु द्रव्यम 
(५.३७) । वाचक के इस लक्षण में आगमाश्रय तो स्पष्ट है ही, किन्तु 
शाब्दिक रचना में वेंशेपिक के “क्रियागुणयतृ"” (१.१.१५) इत्यादि द्रब्य- 
लक्षण का प्रभाव भी स्पष्ट हैँ । 


गुण का लक्षण उत्तराध्ययन में किया गया हूँ कि “एगदब्वस्सिया 
गुणा” (२८.६) । किन्तु वेशेपिक सूत्र में “द्रव्याश्रय्यगुणवान्‌” (१.१:१६) 
इत्यादि हुँ । वाचक अपनी आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेते हुए 
भी वेशेषिक सूत्र का उपयोग करके गुण का लक्षण करते हैं कि "द्रष्या 
श्रया निर्युणा: गुणा: ॥” (५.४०) । 


यहाँ एक विशेष बात्त का ध्यान रखना जरूरी हूँ । यद्यपि जैन 
आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेकर ही वाचक ने वेशेपिक सूत्रों का 
उपयोग किया है, तथापि अपनी परम्परा की दृष्टि से उनका द्रव्य और 
गुण का लक्षण जितना निर्दोष और पूर्ण है, उतना स्वयं वैशेषिक का 
भी नहीं है ।' 

वौद्धों के मत से पर्याय या गुण ही सत्‌ माना जाता है और 
वेदान्त के मत से पर्यायवियुक्त द्रव्य ही सत्‌ माना जाता है | इन्हीं दोनों 
मतों का निरास वाचक के द्रव्य और गुण लक्षणों में स्पष्ट है । 


उत्तराध्ययन में पर्याय का लक्षण हे--“लक्खर्ण पज्जवाणं तु उभप्नो 
पस्सिया भवे ।” (२८.६) उभमयपद का टीकाकार ने जेनपरम्परा के 
हादे को पकड़ करके द्रव्य और गुण अथे करके कहा है, कि द्रव्य और 
गुणाश्रिित जो हो, वह पर्याय हूँ | किन्तु स्वयं मूलकार ने जो पर्याय के 
विषय भें आगे चलकर यह गाथा कही हे--- 


< "से कित॑ तिनाप्ते दब्वणामे, गुणणामे, पज्जवणामे ४ झनुयोग सू० १२४। 
+ देखो, वेशेषिक-उपस्कार १,१.१५,१६ 5 


+ ४? 
4. कै 
क्ृः ६ हर कल 


११३ आगम-दग का मंनदरांत 


पएंक्चं घ पुरा घर संत्ता रंधाणगेव थे । 
संनोगा गे विभागा पे पग्तादाधं तु शरद ॥" 


उसमे मद प्रतोतत होगा है, कि मूसकार को उम्रयपद से दो या 


मप्रिक गरम अभिप्रेत हैं । इसका मूल गुणों को एफदव्याधित और अनेक : 


दब्याशित रेस दो प्रकारों में मिभक्त करने वाली किसी प्रात्ीन 
परम्परा मे हो, तो आशनर्य सही । बेंेषिफ परम्परा में भी गु्मों का ऐसा 


विभाजन देखा खाता ?-वंधोप बिमाय शिव दिएय रत बार पी जिशाधिया: । 


प्रभग्प७ मुणनिरूपण । 


पर्याय यय चक्त प्रागमिक सक्षण सभी प्रकार के पर्यायों की व्याप्त 
नहीं ऊर्या | विख्तु इसना ही सूचिय करवा है, कि उसये दध्याशित को 
पृष्ठ कहा नहीं जाता, उसे तो पर्याय कहता चाहिए। अनएय याचक ने 
पर्याय का निर्दोष सक्षण फरने का घरल किया है । साचक मे “भाम्तर 
संज्ान्तरं घ पर्याय: । (५.३७) हसे यात्य में पर्याय के स्थरूप का निर्देश 
अर्थ और ध्यजन--शम्द दोनों दृष्टियों से हुआ है। ढटिन्‍्तु पर्याय का 
सदग तो उन्होंने दिया है कि" /हुमायः परिणाम: । (४-४१) यहां 
पर्याय के लिए परिणाम दाब्द का प्रयोग साभिप्राय है ! 


में पहले महू तो बता भाया है, दि आगमों में पर्याय के लिए 
परियाम घरद का प्रयोग हुआ है। सांग्य और योगदर्भन सें भी परिणाम 
शठद पर्याय अर में हो प्रसिद है। अतएव याचक ने उसी दब्द को 
सेकर वर्याय फा सक्षघ् ग्रधित्त किया है, और उसकी व्यास्या में कहा है 
कि, "पर्माशेमों डब्याणों यपोक्ताना थ गुणानों स्यभावः स्वतर््यं परिणाम: अर्थात्‌ 
धर्माप्रादि द््य और गुण निध्-जिसरवभाव में हो जिस-जिस रूप में 
मआत्मतध्षाम प्राप्त गरते हों, उनका वह स्वभाव या स्वरुप परिणाम 7 


पर्याय है । 





+० ०; पुनरतों पर्यापः: इत्पाह-तदुभावः परिणामः ।” तत्त्वायंइलो० पृ० ४४० । 
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परिणामों को वाचक ने आदिमान्‌ और अनादि ऐसे दो भेदों में 
विभक्तः किया है” । प्रत्येक द्रव्य में दोनों प्रकार के परिणाम होते हैं । 
जैसे जीव में जीवत्व, द्रव्यत्व, इत्यादि अनादि परिणाम हैं और योग 
और उपयोग आदिमान्‌ परिणाम हैं। उनका यह विश्लेषण जैंनागम 
और इतर दशंन के मामिक अभ्यास का फल है । 


गुण और पर्याय से द्वव्य वियुक्त नहीं: 


वाचक उमास्वातिकृत द्वव्य के लक्षण से यह तो फलित हो ही 
जाता है, कि गुण और पर्याय से रहित ऐसा कोई द्रव्य हो नहीं सकता । 
इस बात को उन्होंने अन्यन्न स्पष्ट शब्दों में कहा भी है--द्रव्यज्ञीव इति 
गुणपर्यायवियुक्तः प्रज्ञास्थापितोष्नादिषारिणामिकभाययुक्तो जीव इति ।” तत्वाथे-भाष्य 
१५ ॥। गुण और पर्याय से वस्तुतः पृथक्‌ ऐसा द्वव्य नहीं होता, किन्तु प्रज्ञा 
से उसकी कल्पना की जा सकती है। गुण और पर्याय की विवक्षा न 
करके द्रव्य को गुण और पर्याय से पृथक्‌ समझा जा सकता है, पर 
वस्तुत: पृथक नहीं किया जा सकता | वैशेषिक परिभाषा में कहना हो, 
तो द्रव्य और गुण-पर्याय अयुतसिद्ध हैं । 

गुण-पर्याय से रहित ऐसे द्रव्य की अनुपलब्धि के कथन से यह 
तो स्पष्ट नहीं होता है, कि द्रव्य से रहित गृूण-पर्याय उपलब्ध हो सकते 
हैं या नहीं । इसका स्पप्टीकरण बाद के आचार्यो ने किया है । 
कालद्रव्य : 


जैन आगमों में द्रव्य वर्णन प्रसंग में कालद्रव्य को पृथक्‌ गिनाया 
गया है, और उसे जीवाजीवात्मक भी कहा है" । इससे आगमकाल से 





+) जत्वायं० ५-४२, से । 

१३ चौथा कर्मग्रन्थ पृ० १४५७ । 

१33 भ्रगवतो २.१०,१२० ।११.११,४२४॥ १३,४.४८२,४८३ २५,४। हृत्यादि । 
प्राज्ञापता पद १॥ उत्तरा २८.१० । 

१5 स्थानांग सुत्र ६५ । जीवाभिगम । ४ “क्रिरियं भंते ! लोएत्ति पयुच्चइ ? 
गोयमसा, पंचत्यिकाया ।/ भगवती १३.४.४८१॥ पंचास्तिकाप गा० ३.। ततक्त्वाय् 
भा० ३.६. | 


११६ भाषम-युग दा कअंम-इदचन | ह 





द्रव्य गा 
| 
जीय .. अजीब 
हि मर कम शक | 
[ जज कम] 
अरुपी "४ .. रूपी 
१. धर्मास्तिकाय - १ पुदुगल, , 
२. अधर्मास्तिकाय 
३. आकाधारितिकाय 
४. अशासमय (फाल) 


इसके अनुकार पुएशस के अलावा कोई द्रच्य रूपी नहीं है। अत- 
एवं मुरय रूप से पुदुंगल यंग लक्षण याचफ ने किया दि “सपर्शरसमाषदर्श- 
वम्तः पुदणता: ।/ (५.२३ )। तथा ' 'दादन्यापकौष्स्य-नपौर ए-परपान-मेद-तमहइाया 
तपोदध्योतवग्तशणघ ।” (५.२४) इस सूत्र में बन्धयादि अमेक नये पदों का मीं 
सम्रायेश फरने उत्तराध्ययन के लक्ष्ण गयी विद्येष पति की । 

पुदूगल मे; धिषम में पृथए दो सूत्रों की पर्यों आवश्यकता हूँ? 
इसका स्पस्टीगःरण करते हुए बाचक ने जो कहा हूँ, उससे उनकी दार्श- 
नमिक विश्लेषण शक्ति का पा हमें लगता हूँ । उन्होंने कहा हैं कि-- 

“रपशदियः परमाणुपषु स्कम्पेषु से परिणामजा एवं भवन्ति 
धाव्दादपशल स्कशोप्येष मयन्ति अनेकनि्मित्ताइन इत्यत: पृथम्करणम्‌” 
तत्यागभाष्य ५-२ । 5 

परन्तु द्रव्यों का ग़ाधम्में - बेधम्य॑ बताते समय उन्होंने जो 
“रपिणः पुएशलाः” (५-४) मह्या है, वही वस्तुतः पुदूगल का सर्वेसंक्षिप्त 
लद्ाण हैं और दूसरे द्रग्यों से पुदुगल का वेधरम्य भी प्रतिषादित 
करता है । | 


झागमोत्तर जेन-दंशंन' २१७ 


“ऋूपिण: पुदुगला:” में रूप शब्द का वया अ्रथ है ? इसका उत्तर- 
रूप मूर्ति: मृत्यश्षियाइच स्पर्शादय इति ।” (तत्त्वा्थ भा० ५.३) इस 
वाक्य से मिल जाता है | रूप शब्द का यह अथ, बौद्ध धर्म प्रसिद्ध नाम- 
रूपगत रूप” शब्द के अर्थ से मिलता है। 


वैशेषिक मन को मूर्त मानकर भी रूप आदि से रहित मानते हैं । 
उसका निरास 'रूपं मूर्ति: कहने से हो जाता है । 
इन्द्रिय-निरूपण : 

वाचक ने इन्द्रियों के निरूपण में कहां है कि इन्द्रियाँ पाँच ही हैं । 


पाँच संख्याका ग्रहण करके उन्होंने नेयायिकों के पडिन्द्रियवाद और सांख्यों 
के एकादशेन्द्रियवाद तथा बौढ़ों के ज्ञानेन्द्रियवाद का निरास किया है। 


अमृत द्रव्यों की एकन्रावगाहना : 

एक ही प्रदेश में धर्मादि सभी द्वव्यों का अस्तित्व कंसे हो सकता 
है ? यह प्रइन आगमों में चचित देखा गया । पर वाचक ने इसका उत्तर 
दिया है, कि धर्म-अधर्म आकाश और जीव की परस्पर में वृत्ति और 
पुदूगल में उन सभी की वृत्ति का कोई विरोध नहीं, क्‍योंकि वे अमूत हैं। 


ऊपर बवणित तथा अन्य अनेक विषयों में वाचक उमास्वाति ने 
अपने दाइनिक पाण्डित्य का प्रदर्शन किया है । जैसे जीव की नाना 
प्रकार की दशरीरावगहना की सिद्धि, (५.१६), अपवर्त्य और अनपवत्ये 
आयुपों की योगदशन भाष्य का अवलम्बन करके सिद्धि (२.५२) ! 


प्रमाण-निरूपण : 

इस बात की चर्चा मैंने पहले की है, कि आगम काल में स्वतन्त्र 
ज॑नदृष्टि से प्रमाण की चर्चा नहीं हुई है। अनुयोगद्वार में ज्ञान को 
प्रमाण कह कर भी स्पष्ट रूप से जेनागम में प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों को प्रमाण 
नहीं कहा है। इतना ही नहीं, वल्कि जैनदृष्टि से ज्ञान के प्रत्यक्ष और 


४7१ #चत्तारि व महाभुतानि चतुप्न व महाभूतानं उपादाय रुप ति दुविधम्पेत 
रुप एकादसविधेन संगह-गचछत्ति ।” श्रभिधम्मत्यसंगह ६.१ से १ | 


२१६ आयम-यग का जेन-दर्धन 


द्र्व्पं 


जीच अजीब 
0 ० एज का 
अरूपी - रूपी . 
१ पर्मात्तिकाय १. पुदंगत 
२. अधर्मास्तिकाय 
३. आकाशास्तिकाय 
४. अद्धासमय (काल) 


इसके अनुसार पुदूगल के असाया कोई द्रव्य रप्री नहीं है। भत- 
एव मुर्य रूप से पुदूगल कस लक्षण बाचनः ने किया कि “५शशशाह्दरदर्ध- 
बन्तः पुदुगताः ।/ (५.२३ )। सथा ''शारन्यापन्सीहम्यकघौरप-सरघास-मेर न्‍्तमशाद 
तपोधोतवातताच ।” (५.२४) इस सूत्र में बन्धप्रादि अमेक नये पदों का भी 
समावेश करके उत्तराध्यमल ये लदण वी दिशेध पृति को । 

पुदुयल के यिप्रय में पृथण दो सूरों की क्यों आवश्भाता है? 
श्सका स्पस्टीकरण बारते हुए बानाए ने जो पहा हूँ, इसमे उगतीं दोझ- 
निक विश्लेषण शक्ति का पर हम लगता हैं । उन्होंने कहा हैं वि 

कप दिय: परमगाणुयु स्वस्‍्पेपु ले परिणामणा गैंग भगरींग 
शब्दादयदन रग्ग्पे'वेय भवत्ति जसेगनिभमिलाइस इश्णन) पृषवरुसपमृ 
तत्वार्धमाष्य ४-२ ) 

प्रस्त द्र्यों का सापरस्य - बेंधर्म बाते समझ उ्ोंने जो 
साषविधः पुएगाए/ (५४) गा हूँ, वही बस्सपः दुृदगल झा संरेर्सा 
सक्षण है और दगरे द्रब्यों मे पुर्ात का बेंपग्य भी अतिप्रादित 


झरता है 
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"रूपिण: पुद्गला:” में रूप शब्द का वया अथे है ? इसका उत्तर-' 
“रूप सूर्तिः सूर्त्यक्षयाइच स्पर्शादय इति । [(त्तत््वाथं भा० ५.३) इस 
वाक्य से मिल जाता है । रूप शब्द का यह अथ, बौद्ध धर्म प्रसिद्ध तनाम- 
रूपगत रूप” शब्द के अर्थ से मिलता है । 


वेशेपिक मन को मूर्त मानकर भी रूप झादि से रहित मानते हैं । 
उसका निरास “रूप मूर्ति: कहने से हो जाता है । 


इन्द्रिय-निरूपण : 

वाचक ने इन्द्रियों के निरूपण में कहा है कि इन्द्रियाँ पाँच ही हैं । 
पाँच संख्याका ग्रहण करके उन्होंने नंयायिकों के पडिन्द्रियवाद और सांख्यों 
के एकादशेन्द्रियवाद तथा बौदडों के ज्ञानेन्द्रियवाद का निरास किया है । 
अमृुत्ते द्रव्यों की एकन्राबगाहता : 

एक ही प्रदेश में धर्मादि सभी द्रव्यों का अस्तित्व कैसे हो सकता 
है ? यह प्रश्न आगमों में चचित देखा गया ) पर बाचक ने इसका उत्तर 
दिया है, कि धर्म-अधर्म आकाश और जीव की परस्पर में वृत्ति और 
पुदूगल में उन सभी की वृत्ति का कोई विरोध नहीं, वर्योंकि वे अमूत हैं । 


ऊपर वर्णित तथा अन्य अ्रनेक विपयों में वाचक उमास्वाति ने 
अपने दाशनिक पाण्डित्य का प्रदर्शन किया है । जसे जीव की नाना 
प्रकार की शरीरावगहना कीं सिद्धि, (५.१६), अपवत्यं और अनपवर्त्य 
आयुपों की योगदर्शन भाष्य का अवलम्बन करके सिद्धि (२.५२) । 
प्रसाण-निरूपण : 

इस बात की चर्चा मैंने पहले की है, कि आगम काल में स्वतन्त्र 
जैनदृष्टि से प्रमाण की चर्चा नहीं हुई है| अनुयोगद्वार में ज्ञान को 
प्रमाण कह कर भी स्पष्ट रूप से ज॑नागम में प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों को प्रमाण 
नहीं कहा है। इतना हो नहीं, बल्कि जैनदृष्टि से ज्ञान के प्रत्यक्ष और 


॥7 #त्तारि च महाभूतानि चतुन्त' व महाभृतानं उपादाय रुप ति दुविधम्पेत॑ 
रुप॑ एकांदसविधेन संगह-गच्छति ।” अ्रभिधम्मत्यसंगह ६.१ से । 


२२०. भ्रागमन्युप का णग-दर्शन 


इसका उत्तर यो दिया है--दइब्दतय के अभिपष्राय मे शान--अशात 


का विभाग ही नहीं । सभी साकार उपयोग ज्ञान ही हैं। शद्दगय , खेत * 


और फेबल इन दो ज्ञानों को ही मानता है। बाकी के सब शारनों रो 


श्रुत का उपग्राहक मानकर उनका पृथक परिगणन नहीं करता धैसी . 


दृष्टि से आगम में प्रत्यक्षादि चार फो प्रमाण कहा गया है भौर इसी दृष्टि 
से अनुमानादि का अन्तर्भाव मति थूत में किया गया है” | प्रमाण और 
अप्रमाण का विभाग नंगम, संग्रह और व्यवहार नये के अवलम्यन मे होता 


है, क्योकि इन तीनों नयों के मत से ज्ञान और अप्नान दोनों वा पृष्ठ 


अस्तित्व माना गया है । 


प्रमाण फा लक्षण ; 

वासक के मत से सम्यग्जान ही प्रमाण का सक्षण है। सम्याशरद 
की व्यात्या में उन्होंने कहा है, कि जो प्रशस्त अ्यभिवारी मा गंदव 
हो, बह सम्यग्‌ है। । इस तलदाण में नंगरायिकों के प्रः्यया सश्षधंगत 
अध्यभिचारिविशेषण और उसी को रपथ्ट करने याला संगत विशेष 


जो भागे जाकर बाधविवर्जित या पविय्ंवाद रूप में प्रसिय्य भा, भाए , 


है, किन्तु उसमें स्थपरव्ययस्ताथ' में स्थान नहीं पाया ड़ कोचक से 
फार्मण दरीर को स्थ और अन्य दारीरों की उल्ाशि में कारण मिद एरने 
के पिए आदित्य गी स्सपरभ्रफाशगता का दुष्टास्स दिया है व विम्धू 


के 


उसी दृष्टान्त के बस से शान की स्वपरपरकाशकता - वां शिद्धि, अगे 


भागे के आायायगों ने को है, उन्होंने नहीं की । 


ज्ञानों का सहमाव भीर व्यापार : 

बानग उमारशाति ने कामों को अधसस्दने कहर शानी के 
सहनाय का विभार किया है (१,३६३) ६ उस प्रमंग में शक प्र्म उठाया 
अध/रकक पी फी-कनइुलनमा मिली आर). + पाए आयानम ना ००१ १०७३ अननक८ परम अाननकक. 

३४* का मार १.३२) 

२८ जल्दाए भार (ै,१॥ 

६६ शादाएँ भाए है 

3* हारे ॥० २०४. । 
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है, कि केवलज्ञान के समय अन्य चार ज्ञान होते हैं, कि नहीं ? इस विपय 
को लेकर आचार्यो में मतभेद था। कुछ आचार्यो का कहना था कि 
केवलश्ञान के होने पर मत्यादि का अभाव नहीं हो जात्ता, किन्तु अभिभव 
हो जाता है, जैसे सूर्य के उदय से चन्द्र नक्षत्रादि का अभिभव हो जाता 
है । इस मत को अमान्य करके चाचक ने कह दिया है कि--'क्षयोपशम- 
जानि चत्वारि ज्ञानानि पूर्वाणि, क्षयादेव फेवलम्‌ । तस्सान्न केवलिनः 
शेपाणि ज्ञानानि भवन्ति +” तत्वार्थ भाष्य १,३१ । उनके इस अभिप्राय 
को आगे के सभी जैन दाशेनिकों ने मान्य रखा है । 

एकाधिक ज्ञानों का व्यापार एक साथ हो सकता है कि नहीों? इस 
प्रदव का उत्तर दिया है, कि प्रथम के भत्यादि चार ज्ञानों का व्यापार 
(उपयोग) क्रमश: होता है। किन्तु केवल ज्ञान और केवल दछश्शेन का 
व्यापार युगपत्‌ ही होता है» । इस बिपय को लेकर जैन दाशनिकों में 
काफी मतभेद हो गया है? । 


सति-श्रत्त का घिवेक : 

नन्‍्दीसूत्रकार का अभिप्राय है कि मति और श्रुत अन्योन्यानुगत- 
अविभाज्य हैं अर्थात्‌ जहाँ मतिज्ञान होता है, वहाँ श्रुतज्ञान, और जहाँ 
श्रुतज्ञान होता है, वहाँ मतिज्ञान होता ही है? । नन्दीकार ने किसी 
आचार्य का मत उद्धत किया है कि--“सइ् पुष्ब॑ जेण सुपं न मई सुय- 
पुव्विया” (सृ० २४) अर्थात्‌ श्रुत ज्ञान तो मतिपूर्बक है, किन्तु मति 
श्रुतपृवंक नहीं | अतएवं मत्ि और श्रृत्त का भेद होना चाहिए । मति 
और श्रुतज्ञान की इस भेद-रेखा को मानकर वाचक ने उसे और भी 
स्पष्ट किया कि--“जत्पन्नाविनष्टार्थग्राहक॑ सांप्रतकालविषय सतिज्ञानं 
श्रुतज्ञानं तु त्रिकालविषयम्‌, उत्पन्नविनष्दानुत्पन्नार्थग्राहकमिति ॥” तत्वार्थे 
भाष्य १,२० । इसी भेदरेखा को आचार्य,जिनभद्र ने और भी पुष्ट किया है । 





3) तत्वायं भा० १.३१ ॥ 

3) ज्ञानबिलछु--परिचय पु० ५४ + 

73 जन्दी सुत्र-२४ । 

“४ हजरत भतियुवंध्र” तत्वार्थ १.२० । तत्वायभा० १.३१ । 


२२० ग्रागम-युग फा जेस-देशंन 


इसका उत्तर यों दिया है--शब्दनय के अभिप्राय से ज्ञान--अन्नान 
का विभाग ही नहीं । सभी साकार उपयोग ज्ञान ही हैं। शब्दनय ' श्रुत 
और केवल इन दो ज्ञानों को ही मानता है। बाकी के सर ज्ञानों को 
श्रुत का उपग्राहक मानकर उनका पृथक्‌ परिगणन नहीं करता । इसी 
दृष्टि से आमम में प्रत्यक्षादि चार को प्रमाण कट्या गया है और इसी दृष्टि | 
से अनुमानादि का अन्तर्भाव मति श्रुत में किया गया है| प्रमाण और ” 
अप्रमाण का विभाग नंगम, संग्रह और व्यवहार नय के अवलम्बन से होता 
है, क्योंकि इन तीनों नयों के मत से ज्ञान और अज्ञान दोनों का पृथक्‌ 
अस्तित्व माना गया है । 


प्रमाण का लक्षण ; 
वचाचक के मत से सम्यस्तान हो प्रमाण का लक्षण है । सम्यस्धब्द 
को व्याख्या में उन्होंने कहा है, कि जो प्रशस्त अव्यभिचारी या संगत 
हो, वहू सम्यग्‌ है*' | इस लक्षण में नैयायिकों के प्रत्यक्ष लक्षणगत 
अव्यभिचारिविशेषण और उसी को स्पप्ट करने वाला संगत विधेषण 
जो आगे जाकर वाधविवर्शित या अविसंवाद रूप से भ्रसिद्ध हुआ, आए ' 
हैं, किस्तु उसमें 'स्वपरव्यवसाय” ने स्थान महीं पाया है | वाचक ने 
कार्मण शरीर को सत्र और अन्य दरीरों की उत्पत्ति में कारण सिद्ध करने 
के लिए आदित्य की स्वपरप्रकाशकता का दृष्टान्त दिया है*। हिन्तु 
उसी दुष्टान्त के बल से ज्ञान की स्वपरप्रकाशकता को सिद्धि, जसे 


आगे के आचार्यों ने की है, उन्होंने नहीं की । 


ज्ञानों का सहमाव और व्यापार : 
बाचक उमास्वाति ने आगमों का अवलम्बंत सेकर जनों के 
सहभाव का विचार किया है (१,३१) । उस प्रसंग में एक प्रश्न उठाया 





३७ तत्वाएं भा० १.३५॥ 
२८ तत्याध भा० १.२४ । 
२६ पत्वार्थ भा० १.१ | 

3९ द्त्या्य भा० २०४६) 
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है, कि केवलज्ञान के समय अन्य चार ज्ञान होते है, कि भहीं ? इस विपय 
को लेकर आचार्यो में मतभेद था। कुछ आचार्यों का कहना था कि 
केवलज्ञान के होने पर मत्यादि का अभाव नहीं हो जाता, किन्तु अभिभव 
हो जाता है, जैसे सूर्य के उदय से चन्द्र नक्षत्रादि का अभिभव हो जाता 
है । इस मत को अमान्य करके वाचक ने कह दिया है कि--क्षयोपशसत- 
जानि चत्वारि ज्ञानानि पूर्वाणि, क्षयादेव फेवलम्‌॥ तस्मान्न केवलिनः 
शेषाणि ज्ञानानि भवन्ति ४ तत्वार्थे भाष्य १,३१ । उनके इस अभिप्राय 
को आगे के सभी जैन दाझ्ञनिकों ने मान्य रखा है । 

एकाधिक ज्ञानों का व्यापार एक साथ हो सकता है कि नहीं? इस 
प्रदव का उत्तर दिया है, कि प्रथम के मत्यादि चार ज्ञानों का व्यापार 
(उपयोग) क्रमशः होता है । किन्तु केवल ज्ञान और केवल दर्शन का 
व्यापार युगपत्‌ ही होता है* । इस विपय को लेकर जन दाशंनिकों में 
काफी मतभेद हो गया है? | 


मति-शभ्रुत का विवेक : 

नन्‍्दीसूत्रकार का अभिप्राय है कि मतति और श्रुत अन्योन्यानुगत- 
अविभाज्य हैं अर्थात्‌ जहाँ मतिज्ञान होता है, वहाँ श्रुतज्ञान, और जहाँ 
श्रतज्ञान होता है, वहाँ मतिज्ञान होता ही है? । नन्दीकार ने किसी 
आचाये का मत उद्धृत किया है कि--“मह पुष्च जेण सुययं नसई सुय- 
पुव्वियाँ (सु० २४) अर्थात्‌ श्रुत ज्ञान तो मतिपूवक है, किन्तु मति 
श्रुतपृवंक नही । अतएव मति और श्रुत का भेद होना चाहिए । मति 
और श्रुतज्ञान की इस भेद-रेखा कोर मानकर वाचक ने उसे और भी 
स्पष्ट किया कि--“तत्पन्नाविनष्टार्थग्राहक॑ सांप्रतकालधिषयं मतिज्ञान 
श्रुतज्ञानं तु त्रिकालविषपयम्‌. उत्पन्नविनष्टानुत्पन्नार्थपग्राहकमिति ।॥” तत्वार्थे 
भष्य १,२३० । इसी भेदरेखा को आचाय,जिनभद्र ने और भी पुष्ट किया है । 





3) तत्वाथं भा० १.३११॥ 

33 ज्ञानबिल्दु--परिचय पु० ५४ ॥ 

33 जन्दी सून्न २४ । 

3४ “अर मतिपुवंधू तत्वायं १.२० । तत्वाथभा० १:३१। , 


र२ए४., भ्रागम-सुग का जेन-दर्शन 


दृष्टान्त द्वारा कराया गया है। वाचक ने अ्रवग्रहादि मतिभेदों का लक्षण , . 
कर दिया है और पर्यायवाचक शब्द भी दे दिए हैं। ये पर्यायवाचक दाब्द' ' 
एक ही अर्थ के बोधक हैं, या नाना श्र्थ के ? इस विषय को लेकर टीका- - 
कारों में विवाद हुआ है । उसका मूल यही मालूम होता है, कि मलकार 
ने पर्यायों का संग्रह करने में दो बातों का ध्यान रखा है। वे ये हैं-- 
समानाथंक शब्दों का संग्रह करना भर सजातीय ज्ञानों का संग्रह फरने 
के लिए तद्बाचक झवब्दों का संग्रह भी करना। अर्थ-पर्याय और व्यञ्जन- 
पर्याय दोनों का संग्रह किया गया है । 

यहाँ नन्‍दी और उमास्वाति के पर्याय छात्दों का तुलनात्मक 
को५्ठक देना उपयुक्त होगा-- 


बिना य॑ लोकानामपि न घटते संव्यवहृत्ति:, 
समर्था नेवार्थानधिग्मयितु शब्द-रचना । 
वितण्डा चण्डाली स्पृशति च विवाद-व्यस्तनिन, 


नमस्तस्म कस्मैचिदनिशमनेकान्त-महसे ॥ 
ल्‍ -अनैकान्त-व्यवस्था 


झागमौोत्तर जन-दर्शन श्श्३े 


५ स्पद्नेन्द्रियजन्य व्यंजनावग्रह 

अर्थावग्रह, ईहा, अवाय और धारणा 
५ रसनेन्द्रियजन्य न 
भू श्राणेन्द्रियजन्य ११ 
५ श्रोत्रेन्द्रियजन्य 38 
४ चक्षुरिन्द्रियजन्य अर्थावग्रह्मदि 
४ प्रनिन्द्रियजन्य अ्र्थावग्रह्मदि 
मतिज्ञान के एक-सौ अड़सठ भेद : 
उक्त अठाईस भेद के प्रत्येक के १. बहु, २ वहुविघ, ३: प्षिप्र, 
४. अनिश्चित, ५. असंदिग्ध और ६. ध्रुव ये छह भेद करने से 
२८०८ ६८-१६८ भेद होते हैं। 
मतिज्ञान के तीन-सौ छत्तीस भेद : 
उक्त २८ भेद के प्रत्येक के-१. वहु, २. भल्प, ३. बहुविध 
४. अल्पविध, ४. क्षिप्र, ६. भ्रक्षिप्र, ७. श्रनिश्चित, ८. निश्चित, 
६. भ्रसंदिग्य, १०. संदिग्ध, ११० भुव और १२. अश्ुव ये 
बाहर भेद करने से २८०८ १२:०३३६ होते हैं । 
मतिज्ञान के ३३६ भेद के अतिरिक्त वाचक ने प्रथम १६८ जो 


भेद दिए है, उसमें स्थानांगनिदिष्ट अवग्रहादि के प्रतिपक्ष-रहित छही भेद 
मानने की परम्परा कारण हो सकता है। अन्यथा वाचक के मत से जब 
अवग्रहादि बह्बादि से इतर होते हैं तो १६८ भेद नहीं हो सकते | २८ के 
वाद ३३६ ही को स्थान मिलना चाहिए । 


इससे हम कह सकते हैं, कि प्रथम अवग्रहादि के वह्नादि भेद नहीं: 


'किए जाते थे । जब से किए जाने लगे, केवल छह ही भेदों ने सर्व 
। ९ भे 
स्थान पाया और वाद में १२ भेदों ने । है ही भरी में संत अधेम 


अवग्रहादि के लक्षण और पर्याय : 


“किया गया, किन्तु उनका स्वरूपयों 


नन्दीसूत्र में मतिज्ञान के अवग्रह्मदि भेदों का लक्षण तो नह्ठीं 


ध पर्यायवाचक शब्दों के द्वारा और 


२२६. ध्रागम-युग का जेन-दर्शन 


नय-निरूपण : 

वाचक उमास्वाति ने कहा है, कि नाम आदि निक्षेपों से न्यसत 
जीव आदि तत्त्वों का श्रधिगम प्रमाण और नय से करना चाहिए? । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि निक्षेप, प्रमाण और नय मुख्यतः: इन तीनों का 
उपयोग तत्त्व के भ्रधिगम में है) यही कारण है कि सिद्धंसेन आदि सभो 
दाश्शनिकों ने उपायतत्त्व के निरूंपण में प्रमाण, नय और निक्षेप का 
विचार किया है । 


अनुयोग के मूलद्वारं उपक्रम, निक्षेप श्रनुगम श्रौर नय ये चार 
हैं | इनमें से दार्शनिक युग में प्रमाण, नय औौर निक्षेप ही का।विवेचन 
मिलता है । नय झौर निक्षेप ने तो अनुयोग के मूल द्वार' में स्थान पाया 
है, पर प्रमाण स्व॒तन्त्र द्वार न होकर,- उपक्रम द्वार के प्रभेद रूप से 
आया है 


अनुयोगद्वार के मत से भावप्रमाण तीन.प्रकार का है-गुणप्रमाण 
(अत्यक्षादि), नयप्रमाण झौर संख्याप्रमाण" | अतएवं तत्वत: देखा 
जाए, तो नय झौर प्रमाण की -प्रकृति एक ही है । प्रमाण और नय का 
तात्तविक भेद नहीं है । दोनों वस्तु के श्रधिगम के उपाय हैं। किन्तु प्रमाण 
अखण्ड वस्तु के अधिगम का उपाय है और नय-वस्त्वंध के भधिगम का । 
इसी भेद को लक्ष्य करके जैनगझास्प्रों में प्रमाण से नय का पराथक्य माल- 
कर दोनों का स्वतन्त्र विवेचन किया जाता है" । यही कारण है, कि , 
वाचक मे भी 'अ्रमाणनर्यगरधिगमः (१९६) इस सूत्र में प्रमाण स सम का 


पृथक्उपादान किया है ! 





3( 'एयां थे जीवादितत्वानों यधोदिष्दानां भामादिभिस्य॑त्तानां प्रमामनये 


रपियमों भवति ॥7 तत्त्वाय भा० १०६ 
3* प्रनुयोगद्वार सू० ५६ । रा 
3८ झनुपोग द्वार सू० ७० 
3$ दनुपोयद्वार सु० ९४६॥ 
४९ तत्वार्पभा० टीका० १-६ ॥. 


“7 आऑममोत्तर जैन-दर्शन २२७ 


नय-संख्या : 2, है 
तत्वार्थे सूत्र के स्वोपज्ञभाष्य-संमत और तदनुसारी टीका-संमत 
पाठ के आधार पर यह सिद्ध है, कि वाचक ने पाँच मूल नय माने है 
/'नेगमसंग्रहव्यवहारजुसूत्रशब्दा नया: (१.३४) । यह ठीक है, कि आगम में 
स्पप्टरूप से पांच नहीं, किन्तु सात मूल नयों का उल्लेख है** | किन्तु 
अनुयोग में शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत की सामान्य संज्ञा शब्दनय 
दी गई है--“तिण्हं सहनयाण/ (सू० १४५,१५१) । अतएवं वाचक ने 
अंतिम तीनों को शब्द सामान्य के अन्तर्गत करके भूल नयों की पांच 


संख्या बतलाई है, सो अनायमिक नहीं । 


दाशनिकों ने.जो नयों के अथे-नयथ और शब्द-नय** ऐसे दो 
विभाग किए हैं, उसका मूल भी इस .तरह से झ्ागम -जितना पुराना है, 
क्योंकि आ्रागम में जब अंतिम तीनों को दाब्द-नय कहा, तब अर्थात्‌ सिद्ध 
हो जाता है, कि प्रारम्भ के चार अ्रथ-नय हैं । 


वाचक ने शब्द के तीन भेद किए. है-सांप्रत, समभिरुंढ़ और 
एवंभूत । प्रतीत होता है, कि शब्द सामान्य से विशेष शब्द नय को 
पृथक्‌ करने के लिए वाचक ने उसका साथंक नाम सांप्रत रखा है । 
नय का लक्षण: ४... 


अनुयोगद्वार सूत्र में नय-विवेचन दो स्थान पर आया. है । अनु- 
'योग का प्रथम मूल द्वार उपक्रम- है । उसके प्रभेद रूप से नय-प्रमाण का 
विवेचन किया गया है, तथा अनुयोग के चतुर्थ मूलहार नय में भी नय- 
वर्णन है । नय-प्रमाण वर्णन तीन दृष्टान्तों द्वारा किया गया है--प्रस्थक, 
,  दिगम्दर पाठ के अनुसार सूत्र ऐसर है-“नंगमसंग्रहब्पवहारजुसूत्रशब्दसम- 

भिरूदेवम्भूता नया: |” शा 

. 5३ झनुयोगढ्ार सु० १५६ स्थानांग सू० ५१२१ 
है अम्राण न० ७.४४,४५ 


२२६. भागम-युग का जैन-दर्शन 


नय-निरूपण : 

वाचक उमास्वाति ने कहा है, कि नाम आदि निशक्षेपों से न्यस्त 
जीव आदि तत्त्वों का अधिगम प्रमाण और नय से करना चाहिए? । इस 
प्रकार हम देखते हैं कि निक्षेप, प्रमाण श्रीर नय मुख्यतः इन तीनों का 
उपयोग तत्त्व के श्रधिगम में है। यही कारण है कि सिद्धसेन आदि सभी 
दार्शनिकों ने उपायतत्त्व के निरूपण में प्रमाण, नय और निशक्षेप 'का 
विचार किया है । 


अनुयोग के . मूलद्वार उपक्रम, निक्षेप' अनुगम श्लौर मय ये चार, 
हैं” । इनमें से दाह्मनिक युग में प्रमाण, नय और निक्षेप ही का विवेचन 
मिलता है । नय और निक्षेप ने तो अनुयोग के मूल द्वार में स्थान पाया 
है, पर प्रमाण स्वतन्त्र द्वार न होकर, उपक्रम द्वार के प्रभेद रूप में 
आया है । 


अनुयोगद्वार के मत से भावप्रमाण तीन प्रकार का है-गुणप्रमाण 
(प्रत्यक्षादि), नयप्रमाण भ्रौर संख्याश्रमाण | अतएव त्तत्त्वत्रं: देखा 
जाएं, तो नय और प्रमाण की -प्रकृति एक ही है। प्रमाण भौर नेय का 
तात्त्विक भेद नहीं है । दोनों वस्तु के श्रधिगम के उपाय हैं। किन्तु प्रमाण 
भ्रखण्ड वस्तु के अ्धिगम का उपाय है भौर नय यस्त्व॑ंध के श्रधिगम का । 
इसी भेद को लक्ष्य करके जनशास्त्रों में प्रमाण से मथ का पायक्‍्स मास- 
कर दोनों का स्वतन्त्र विवेचन किया जाता है*। यही कारण है, कि 
वाचक ने भी 'प्रमाणन्यरधिगमः (१६) इस सूत्र में प्रमाण से नय का 


पृथक्‌ठपादान किया है । 


3203 2 न 
5३ “मुर्धा थ जीवादितत्यातां परयोद्दिप्दानों मामादिमिस्य॑स्तानाँ प्रसाधन 


शुपिगमों भवति ॥ तत्वा भाव १०६ 
3* झनुयोगद्वार मू० ४६ ) 
594 धनुयोग द्वार सू० ३ ० 

१ झनुपोगद्वार गु० १४६ ॥ 

४० तत्वार्पमा० टोका० १.६ - 


4 


 औ्गमोत्तर जेन-दर्शन २२७ 


संय-संख्या $ 


तत्त्वाथ सूत्र के स्वोपज्ञभाष्य-संगमत और तदनुसारी टीका-संमत 
पाठ के आ्राधार पर यह सिद्ध है, कि वाचक ने पाँच मूल नय माने हैं! 
“नंगमसंग्रहव्पवहारजुसुन्रशब्दा नया: (१.३४) । यह ठीक है, कि आ्रागम में 
स्पप्टरूप से पांच नहीं, किन्तु सात मूल नयों का उल्लेख है**। किन्तु 
अनुयोग में शब्द, समभिरढ़ और एवंभूत की सामान्य ऊंज्ञा शब्दनय 
दी गई है--/तिप्हं सहनपाणं” (सू० १४८,१५१) । अतएव वाचक ने 
अंतिम तीनों को शब्द सामान्य के अन्तर्गत करके मूल नयों की पांच 
संख्या बतलाई है, सो अनाग्रसिक नहीं । 


दार्शनिकों ने जो नयों के अथ-तयम और शब्द-नय** ऐसे दो 
विभाग किए हैं, उसका मूल भी इस तरह से आगम जितना पुराना है, 
क्योंकि आगम में जब अंतिम तीनों को शब्द-नय कहा, तब भर्थात्‌ सिद्ध 
हो जाता है, कि प्रारम्भ के चार अथ-नय हैं । 


वाचक ने शब्द के तीन भेद किए है-सांप्रत, समभिरूढ़ और 
एवंमूत । प्रतीत होता है, कि शब्द सामान्य से विशेष शब्द नय “को 
पृथक्‌ करने के लिए वाचक ने उसका साथंक नाम सांप्रत रखा है । 


भय का लक्षण : 


अनुयोगद्वार सूत्र में नय-विवेचन दो स्थान पर आया-है ।-अनु- 
' योग का प्रथम मूल द्वार उपक्रम है। उसके प्रभेद रूप से नय-प्रमाण का 
विवेचन किया गया है, तथा अनुयोग के चतुथ मूलद्वार नय में भी नय- 
वर्णन है । नय-प्रमाण वर्णन तीन दृष्टान्तों द्वारा किया गया है--प्रस्थक, 
४१ ददिगम्बर पाठ के अनुसार सूत्र ऐसा ,है-“ नेगमसंग्रहब्यवहारजुसूत्रशब्दसम- 
सिडदेवस्मृता नया; ॥! है े | 
४३ ब्नुयोगद्वार सु० १५६। स्थानांग सु० ५२२ । 
33 प्रमाण न० ७.ड४,४५४। 
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वसति“* और प्रदेश (अनुयोग सू० १४८) । किन्तु यहाँ नयों का लक्षण 
नहीं किया गया। मूल नयद्वार के प्रसंग में सूक्कार ने नयों का लक्षण, 
किया है । सामान्य-नय का नहीं । हे 
उन लक्षणों में भी अधिकांश नयों के लक्षण निरुक्ति फा आश्रय 
लेकर किए गए हैं। सूत्रकार ने सूत्रों की रचना गद्य में की है, फ्न््ति 
नयों के 88 गाथा में दिए हैं। प्रतीत होता है, कि अनुयोग मे भी 
प्राचीन किसी आचाय॑ ने नय-लक्षण की ग्राथाओं की रचना की होगी ! 
जिनका संग्रह अनुयोग के कर्त्ता ने किया है । 
वाचक ने नय का पदार्थ-निरूपण निकृक्ति और पर्याय का आश्रय 
लेकर किया है-- 
“जीवादोन पदार्यान्‌ नपत्ति प्राप्तुषन्ति कारयन्ति साधयन्ति निदंतंपन्ति निर्भास- 
यन्ति उपलम्भयन्ति व्यण्जपन्ति इति भमाः। (१०३५) 
जीव झांदि पदार्थों का जो बोघ कराए, यह नय है । 
वाचक ने आगमिक उक्त तीन दृष्टान्तों फो छोड़फर घट के 
दुष्टान्त से प्रत्येक नय का स्वरूप स्पष्ट किया है। इतना ही नहीं, बल्कि 
आगम में जो नाना पदार्थों में नयावतारणा की गई है, उसमें प्रयेश कराने 
की दृष्टि से जीव, नोजीव, अजीव, नोअजीव इन शब्दों या प्रत्येक नय 
की दृष्टि में क्या अर्थ है, तथा किस नय की दृध्दि से कितने शान अज्ञान 
होते हैं, इसका भी निरूपण किया हैं । कह 
नूतन चिन्तन...» मा 
“ज्यों के लक्षण में अधिक स्पप्टता और विगगस तत्वाय में है. 
यह तो अंनुयोग और तत्त्वार्यगत नयों के सक्षणों की तुलना करने वाले 
से छिपा नहीं रहता । किन्तु याचक ने नय के विधय में जो विशेष 
विचार उपस्थित किया, जो संभवतः आगमकाल में नहीं हुआ था, यह 
िमलि कम जल जी ४-30 जा कर की पाल लक 3227 आफ की जे, 256 के 2४ ड 5 । 55 | 
डड द्रो० परहुवतों में स्माद्रारमंबरोगत (कार २८) नियत हृष्टासत वा ध्रष 
हिया है-म०:४८-७॥।०४०४ (पंचात्तिकाय प्रस्तावता पृ० ५५) हिस्तु उसका 'पहति मे 
मतसब है! झौर उसका विवरण शो पनुपोग में है, उससे रपप्द है हि प्रो० खकपतों 
का प्र्य घ्ातत है । 0 है 
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तो यह है, कि क्या नय वस्तुतः किसी एक तत्त्व के वियय में तन्त्रान्तरीयों 
के नाना मतवाद हैं, या जेनाचार्यों के ही पारस्परिक मतभेद को व्यक्त 
करते हैं*० ? 

इस प्रइन के उत्तर से ही नय का स्वरूप वस्तुतः क्‍या है, या 
वाचक के समयपरयनत नय-विचार की व्याप्ति कहाँ तक थी ? इसका 
पत्ता लगता है। वाचक ने कहा है, कि नयवाद यह तन्‍्त्रान्तरीयों का वाद 
नहीं है और न जेंनाचार्यो का पारस्परिक मतभेद । किन्तु वह तो 
“ेयस्य तु भ्र्थस्याध्यवसायान्तराणि एतानि ।” (१,३५) है। ज्ञेय पदार्थ 
के नाना अध्यवसाय हैं। एक ही अर्थ के विषय में भिन्न-भिन्न श्रपेक्षाओं 
से होने वाले नाना प्रकार के निर्णय हैं। ऐसे नाना निर्णय नय-मभेद से 
किस प्रकार होते हैं, इसे दृप्टान्त से वाचक ने स्पप्ट किया है । 


एक ही अर्थ के विषय में ऐसे अनेक विरोधी निर्णय होने पर 
क्‍या विप्रतिपत्ति का प्रसंग नहीं होगा ? ऐसा प्रश्न उठाकर अनेकान्तवाद 
के आश्रय से उन्होंने जो उत्तर दिया है, उसी में से विरोध के शमन या 
समन्वय का मार्य निकल आता है। उनका कहना है, कि एक ही लोक 
को महासामान्य सत्‌ की अपेक्षा से एक; जीव और अजीव के भेद से 
दो; द्रव्य गुण और पर्याय के भेद से तीन; चतुविध दर्शन का विपय 
होने से चार; पांच अस्तिकाय की अपेक्षा से पांच; छह-द्रव्यों .को 
. अपेक्षा)से छह कहा जाता है । जिस प्रकार एक ही लोक- के ..विपय में 
अपेक्षा भेद से ऐसे. नाना निर्णय होने पर भी विवाद को कोई स्थान नहीं, 
उसी प्रकार - नयाश्रित नाना अध्यवसायों में भी विवाद को अवकाश 
नहीं है-- डे 
“यथता न विप्रतिपत्तपोष्य चाध्यवसायस्थानान्तराणि -एतानि 
तद्वन्नयवादा; । १,३४५॥ 


जतकजी पक्का 


भेद से भिन्न होते--हैं । एक ही --वस्तु-प्रत्यक्षादि ,चार-प्रमाणों के द्वारा 


४५ “किमेते तन्त्रान्तरीया 'बादिन, भ्राहोस्वितु स्वतस्त्रा एवं घोदकपक्षप्राहिणों 
मतिमेदेन विप्रघाविता इति 77१,३५ । 
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भिन्न-भिन्न प्रकार से जानी जाती है । इसमें यदि विवाद को अनवकाश 
है, तो नयचाद में भी विवाद नहीं हो सकता है। यह भी वाचक ने 
प्रतिपादन किया है--( १.३५) ह 


वाचक के इस मन्तेव्य की तुलना न्यायभाष्य के निम्न मन्तव्य 
से करना चाहिए । न्यायमूवगत--संए्येकास्ताध्रिद्वि/ (४. है; ४१) 
की व्याख्या करते समय भाष्यकार ने संस्येकान्तों का निर्देश किया है 
और बताया है, कि ये सभी संख्याएँ सच हो सकती हैं, किसी एक संदया 
का एकान्त युक्त नहीं“. अरयेप्रे संस्येकान्ताः सर्वमेक॑ सदविश्ेषाद्‌ । ' 
सर्व द्वेधा नित्यानित्यभेदात्‌ । सर्व त्रेघा ज्ञाता ज्ञान ज्ञेगसिति | सब चतुर्पा 
प्रमाता प्रमाणं प्रमेम॑ प्रमितिरिति । एवं ययासंभवमन्येषपि इति। 
नयायभा० ४.१.४२.३। . । 

वाचक के इस स्पष्टीकरण में अनेक नये वादों का बीज है--जंसे 
ज्ञानभेद से अथंभेद है या नहीं ? प्रमाण-संप्लव मानना योग्यः है, मा 
विप्लव ? धर्मभेद से धर्मिभेद है या नहीं ? .सुनय और दुर्णय फा भेद, 
आदि। इन वादों के विपय में बाद के जैन दार्शनिकों ने विस्तार से 
चर्चा की है । ४ के ' 

बाचक के कई मन्‍्तव्य ऐसे हैं, जो दिगम्थर और ध्येताम्बर दोनों 
संप्रदायों के अनुकूल नहीं। उनकी उर्चा परण्टित श्री मुससालजी ते 
तत्त्वार्थ सूत्र के परिचय में की है | अतएवं उस विषय में यहाँ विस्तार - 
करना अनावश्यक है । उन्हीं मन्तब्यों के आधार पर बाचक के परम्परा 
का निर्णय होता है, कि वे योपनीय थे | उन मस्तब्यों मे दाशनिक दृष्टि 
से कोई महत्व का नहीं है । अतएव उनका वर्णन करना, महाँ प्रस्तुत 


भी नहीं है। 





४। ०३ उत्विमे संल्यैकाग्ता यदि विशेषज्ञारितश्य धर्षमेदविर्तारत्प भ्रधास्यानेन 
वरहन्ते, प्रत्यक्षानुभानागमजिरोपाग्मिध्पादाश भर्पान्ति ध्रपाभ्यनुश्निन पते समान- 
घर्मशारितोडपंसंप्रहों| विशेषदारितशच . ध्रयभेद इति एवं एडास्तत्े घहुतोति 


स्यापभ्र० ४-१.४३, 
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आचार्य कुन्दकुन्द की जैन-दर्शन को देन : 

घाचक उमारवाति ने जैन आगमिक तत्त्वों का निरूपण संस्कृत 
भाषा में सर्वप्रथम किया है, तो आचार्य कुन्दकुन्द ने आगमिक पदार्थों 
की दाशनिक दृष्टि से ताकिक चर्चा प्राकृत भाषा में सर्वप्रथम की है, 
ऐसा उपलब्ध . साहित्य-सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है। 
आचार्य कुन्दकुन्द ने जेन-तत्वों का निरूषण वाचक उमास्वाति की तरह 
मुख्यतः आगम के आधार पर नहीं, किन्तु तत्कालीन दार्शनिक विचार- 
धाराओं के प्रकाश में आगमिक तत्वों को स्पप्ट किया है, इतना ही नहीं, 
किन्तु अन्य दर्शतों के मन्तव्यों का यत्न-तन्न निरास करके जैन भन्तब्यों 
की निर्दोपता और उपादेयता भी सिद्ध की है । 

वाचक उमास्वाति के तत्तवार्थ की रचना का प्रयोजन मुख्यतः 
संस्कृत भाषा में सूच-शली के ग्रन्थ की आवश्यकता की पूर्ति करना था । 
तव आचाये कुन्दकुन्द के ग्रन्थों की रचना का प्रयोजन कुछ दूसरा ही 
था | उनके सामने तो एक महान्‌ ध्येय था। दिगम्बर 'संप्रदाय की 
उपलब्ध जन आगमों के प्रति अरुचि बढ़ती जा रही थी | किन्तु जब 
तक ऐसा ही दूसरा साधन आध्यात्मिक भूख को मिटाने वाला उपस्थित 
न हो, तब तक प्राचीन जैन आगमों का सर्वथा त्याग संभव म था। 
आगमों का त्याय अनेक कारणों” से करना आवश्यक हो गया था, किन्तु 
दूसरे प्रवल समर्थ साधन के अभाव में वह पूर्ण रूप से शक्य न था । इसी 
को लक्ष्य में रख कर आचार्य कुन्दकुन्द ने दिगम्बर संप्रदाय की 
आध्यात्मिक भूख की मांग के लिए अपने अनेक ग्रन्थों की प्राकृत भाषा में 
रचना की। यही कारण है, कि आचार्य कुन्दकुन्द के विविध ग्रन्थों में ज्ञान, 
दशन और चारित्र का निरूपण प्राचीन आगमिक शैली में और आगमिक 
भाषा में पुनरुक्ति का दोप स्वीकार करके भी विविध प्रकार से हुआ है । 
उनको तो एक-एक विषय का निरूपण करने वाले स्वतन्त्र ग्रन्थ बनाना 
अभिप्रेत था और समग्न॒ विपयों की संक्षिप्त संकलना करने वाले ग्रन्थ 





विशेष रूप से वस्त्रंधारण, केवलो-कवलाहार और खो-सुक्ति भादि के उल्लेख 
जन भागमों में थे, जो विगम्बर सम्प्रदाय के अनुकूल न थे ॥ 
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बनाना भी अभिप्रेत था | इतना ही नहीं, किन्तु आगम के मुख्य: विषयों 
का यथाशवय तत्कालीन दार्शनिक प्रकाश में निरुपण भी करना था, 
जिससे जिज्ञासु की श्रद्धा और बुद्धि दोनों को पर्याप्त मात्रा में संतोष 

मिल सके । ' । 


आचाय॑ कुन्दकुन्द के समय में अद्वेतवादों की घाढ-सी आगई थी। 
ओऔपनियद ब्रह्माइत के अतिरिक्त शुन्याद्व और विज्ञानाईत जैसे वाद भी 
दार्शनिकों में प्रतिप्ठित हो चुक थे । ताकिक और श्रद्धालु दोनों के ऊपर 
उन भद्वतवादों का प्रभाव सहज ही में जम जाता था | अतएंव ऐसे 
विरोधी वादों के बीच जैनों के द्वंववाद को रक्षा करना कठिन था। 
इसी आवश्यकता में से आचार्य कृन्दकन्द के निरचय-प्रधान अध्यात्मवाद 
का जन्म हुआ है। जन आगमों में निश्चय भय प्रसिद्ध था ही, और निष्षेपों 
में भावनिक्षेप भी विद्यमान था। भावनिश्षेप की प्रधानता से निश्यनय का 
आश्रय लेकर, जैन तत्त्वों के निरूपण द्वारा आचार्य कुन्दकुन्द ने जैन 
दर्शन को दाशनिकों के सामने एक नये रूप में उपस्थित किया ।.ऐसा 
करने से वेदान्त का अद्वेतानन्द साधकों को और तत्त्वजिनज्ञासुओं को जन 
दशन में ही मिल गया | निशभ्चयनय और भावनिक्षेप का आश्रय सेने पर 
द्रव्य और पर्याय, द्रव्य और गुण, धर्म और घर्मी, अवयव और अबयबी 
इत्यादि का. भेद मिटफर अभेद हो जाता है। आचार्य फुन्दकुर्द को इसी 
अभेद का निरूपण परिस्यितियश करना था ? अतएव उनके ग्रन्थों में 
निश्चम प्रधान वर्णन हुआ है और नेइचयिक आत्मा के यर्णन में 
ग्रह्वाद के समीप जैन आत्मयाद पहुँच गया है । भयाये कुन्दगुज्दलत 
ग्रन्थों , के अध्ययन के समय उनकी इस निश्घय और भावनिद्देप प्रपान 
दृष्टि को सामने रखने से अनेक गुत्यियाँ सुसझ-सफती हैं. और भानापं 
कनन्‍्दकन्द का तात्परय सहज ही में प्राप्त हो सकता है । 
. अ्व हम भानाय॑ ऊुन्ददुन्द के द्वारा चचित कुछ विषयों फा निर्देश 


फरते हैं । क्रम प्रामः वही रसा है, जो उमास्याति की घर्मा में प्रपताया 
है । इससे दोनों की तुलना-भी हो जाएगी भौर दा्धनिक-विकास गया परम 


भी ध्यान में भा सकंगा | 
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प्रमेप-निरूपण : 
वाचक की तरह झाचाये कुन्दकुन्द भी तत्व, अर्थ, पदार्थ और 
तत्त्वार्थ इन शब्दों को एकार्यक मानते हैं**। किन्तु वाचक ने तत्वों के 
विभाजन के शअनेक प्रकारों में से सात तत्त्वों+ को ही सम्यग्दशंत के 
विपयभूत माने हैं, जबकि आचार्य कुन्दकुन्द ने स्वसमयप्रसिद्ध सभी 
विभाजन प्रकारी- को एक साथ सम्परदर्शन के विपयरूप से बता दिया 
है । उनका कहना है, कि पड़ द्रव्य, नव पदार्थ, पंच श्रस्तिकाय और सात 
तत्त्व इनकी श्रद्धा करने से जीव सम्यग्दृष्टि होता है । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने इन सभी प्रकारों के श्रलावा अ्पत्ती ओर से 
एक विभाजन का नया प्रकार का भी प्रवलित किया । वेशेषिकोनि द्रव्य गुण 
झौर कर्म को ही अर्थ संज्ञा दी थी (८.२.३) । इसके स्थान में भ्राचार्य 
मे कह दिया, कि श्र्थ तो द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन हैं। वाचक ते 
जीव आदि सातों तत्त्वों को अथ* कहा है, जबकि आचार्य कुन्दकुन्द ते 
स्वतन्त्र दृष्ठि से उपर्युक्त परिवर्धन भी किया है। जैसा मैंने पहले बताया है, 
जेन आगमों में द्रव्य, गुण और पर्याय तो प्रसिद्ध ही थे । किन्तु आचार्य 
कुन्दकुन्द ही प्रथम हैं, जिन्होंने उनको वेशेषिक दक्षनप्रसिद्ध अर्य-संज्ञा दी । 
आचार्य कुन्दकुन्द का यह कार्य दाशनिक दुष्टि से हुआ है, यह 
स्पष्ट है । विभाग का श्र्थ ही यह, है कि जिसमें एक वर्ग -के पदार्थ दूसरे 
वर्ग में समाविष्ट न हों तथा विभाज्य यावत्‌ पदार्थों का किसी न किसी 
वर्ग में समावेश भी हो जाए। इसीलिए आचाये कन्दकन्द ने जैनशास्त्र- 
प्रसिद्ध अन्य विभाग प्रकारों के अलावा इस नये प्रकार से भी तात्त्विक 
विवेचना करना उचित समझा है । 
४४ पंचाध्तिकाय गा० १ १२, ११ ६ | नियमसार गा० १६॥ दश्॑नप्राभुत 
गां० १६ ॥। 
४९ तत्त्वार् सुत्न १.४ १ 
४7 “छुट्वव झव पयव्या पंचत्थी, सत्त तच्च णिहिटद्दा । सहहद त्ताण रुवं सो 
सहिद्ठी मुणेयव्यों ॥ दशंनप्रा० १६ । है. 28: २ हट 
5) प्वचनसार १,८७॥ 7 0 
९ “तत््वानि जीयादोनि यदक्ष्यन्त । त एवं चार्याः (४ तत््वार्थभा, १:२ १ 
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आचाये कुम्दकुन्द को परमसंग्रहावलम्बी भ्रभेदवाद का.समयंत 
करना भी इप्ट था। अतएव द्रव्य, पर्याय और गुण इन तीनों की भर्थ - 
संज्ञा के अलावा उन्होंने केवल द्रव्य की भी भ्र्थ संज्ञा रखी है प्रौर गुण 
तथा पर्याय को द्रव्य में ही समाविष्ट कर दिया है ।४१ 


अनेकान्तवाद : 


आचार्य ने झ्रागमोपलब्ध श्रनेकान्तवाद को झौर स्पष्ट कियो हैं 
झोर प्रायः उन्हीं विपयों की चर्चा की है, जो प्रायम काल में चचित थे । 
विशेषता यह है, कि उन्होंने अधिक भार व्यवहार और निश्चयावलम्बी _ 
परयवकरण के ऊपर ही दिया है | उदाहरण के लिए आगम में जहां द्रव्य 
झीर पर्याय का भेद श्रौर अभेद माना गया है, यहाँ भ्राचाय॑ स्पष्टीकरण 
करते हैं कि द्रव्य और पर्याय का भेद व्यवहार के आशय से है, जबकि 
निरचय से दोनों का श्रभेद है ४४ झआगम में वर्णादि का सम्भाव और 
असद्भाव आत्मा में माना है, उसका स्पष्टीकरण करते हुए आचार्य कहते 
हैं, कि व्यवहार से तो ये सब आत्मा में हैं, निएचय से नहीं है” । 
आगम में शरीर और आत्मा का भेद और प्रभेद माला गया है। इस 
वियय में आचार्य ने कहा है कि देह और आत्मा “का ऐक्य यहू व्यवहार- 
नय का वक्तव्य है और दोनों का भेद यह निश्चय मय का वक्तव्य है ।। | 


द्रव्य का स्वरूप : 
वाचक के 'उत्पादव्ययश्रौस्ययुक्त' सत्‌! 'पृण्पपाापिवदृध्यम्‌ और 
'तद्भावाब्ययं नित्यम्‌ इन तीन सूत्रों (५-२६,३०,३७) का सम्मिलित 
अर्थ आचार्य झुन्दकून्द के द्रव्य लक्षण में है।.. 
* प्रपरिषतसह्ायेख्ष्पादष्वयपुकततसंशुत्त । , 


धुएापं सपस्मायं णं त॑ दस्इंति युधु्चंति ॥ 
“प्रवचन ० २.३ 


' “ “पे प्दघन० २,१. ३२.६ ते । 
४४ झम्रप्मार ७ इरपादि । 
«७५ एप्रपमार ६१ रो | 
- /£ शमयसार ११, ६६) 


0 
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द्रब्य ही जब सत्त है, तो संत्‌ और द्रव्य के लक्षण में भेद नहीं 
होना चाहिए। इसी अभिप्राय से सत्‌” लक्षण और “द्रव्य लक्षण अलग 
अलग न करके एक ही द्रव्य के लक्षण रूप से दोनों लक्षणों का समन्वय 
आचार कुन्दकुन्द ने कर दिया है ।४* 


सत्‌, द्रव्य, सत्ता : 


द्रव्य के उक्त लक्षण में जो यह कहा गया है, कि "द्रव्य अपने 
स्वभाव का परित्याग नहीं करता' वह 'तद्भावाव्ययं नित्य को लक्ष्य 
करके है। द्रव्य का यह भाव या स्वभाव क्या है, जो त्रेकालिक है ? इस 
प्रश्न का उत्तर आचार्य कुन्दकुन्द ने दिया, कि 'सब्भावों हि सभावो:'' 
दव्वस्स सब्बकालं (प्रवचन० २.४) तीनों काल में द्रव्य का जो सद्भाव 
है, भ्रस्तित्व है, सत्ता है, वही स्वभाव है । हो सकता है, कि यह सत्ता 
कभी किसी गुण झूप से कभी किसी पर्याय रूप से, उत्पाद, व्यय और 
भ्रीव्य रूप से उपलब्ध हों । 

यह भी माना कि इन सभी में अपने अपने चिशेपष लक्षण हैं, 
तथापि उन सभी का सर्वंगतत एक लक्षण 'सत्त है ही, इस वात को 
स्वीकार करना ही चाहिए। यही 'सतत्‌' द्रव्य का स्वभाव है । अवएव 
द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ मानना चाहिए ।॥६ 

यदि बंशेषिकों के समान द्रव्य की स्वभाव से सत्‌ न मानकर 
द्रव्यवत्ति सत्तासामान्य के कारण सत्त्‌ माना जाए, तब स्वयं द्रव्य असत्त्‌ 
हो जाएगा, या सत्‌ से अन्य हो जाएगा । अतएव द्रव्य स्वयं सत्ता है, ऐसा 
ही मानना चाहिए ।+ - 


नि +र दस रत ी तक्‍ तन तर तल व ..क्‍.+5%5ि५०-०++तऋह०. 


वाचक के दोनों लक्षणों को विकल्‍प से भी द्रव्य के! लक्षणरूप, से ऋष्वार्य 
पुन्दकुन्द ने निर्दिष्ट किया है-पंचार्ति० १० । म 


गुणेहि सहपज्जवेहि चित्त हि'उप्पादव्ययधुवस हि प्रबच्चन० २.४। 
प्रयच्चन० २.५१ ही 0 2 लक ही 
बही २.६ । 028: कप 

5) प्रचचन० २.१३ ६ २.१८॥। १,६१॥ ० पड | 


के 


शे३१६ प्रागमन्युग का घैन-दर्धन 


यही द्वव्य सत्ता एवं प्रमतत्त्व है। नामा देश और,फाल में इमी 
परमतत्व का विस्तार है। जिन्हें हम द्रव्य, भुण या पर्याय के नाम से है 
जानते हैं*। वस्तुत: द्रव्य के अभाव में गुण या पर्याय तो होते हो नहों ?। 
यही द्रव्य क्रमश' नाना गुणों में या पर्यायों में परिणत होता रहता है । 
अतएव वस्थुत. गुण और पर्यास द्रव्य से अनन्य है--द्धव्य रूप ही हैं।' 
झ्त: परमतत्त्व सत्ता को द्रव्यह्वप ही मानना" उचित है । 

आममों में भी द्वव्य और गरुण-पर्याय के अभेद का कथन मिलता 

है, किसतु अभेद होते हुए भो भेद क्यों प्रतिभासित होता है ? इसका स्पष्टी' 
करण जिस ढंग से आचाय कुन्दकुन्द ने किया, वह उनके दाशनिक अध्य- 
वसाय का फल है । 

आचाय॑ कुन्दकुन्द ने अर्थ को परिणमनशील बताया है। परिणाम 
और अर्थ का त्ादात्म्य माना है । उनका कहना है, कि कोई भी परिणाम 
द्रव्य के बिना नहीं, और कोई द्रव्य परिणाम के बिना नहीं" । जिस सग्रग 
द्रव्य जिस परिणाम को प्राप्त करता है, उस समय यह द्रव्य तन्मय होता 
है।*। इस प्रकार द्रव्य श्र परिणाम का अविनाभाव बता कर दोनों का 
तादात्म्य सिद्ध किया है । 

आयार्य कुन्दकुन्द ने परमतत्तत सत्ता का स्वरूप बताया है कि-- 
(पंचा० ८) 

"सत्ता सम्यपपया सविस्सवया प्रभंतपम्जपां। 
भंगुष्पादपुषता सपश्यिव्षा हंपदि एक्ट ।” 


दृब्य, गुण और पर्याय का सम्बन्ध 
संसार के सभी अथों का समावेश आधघाय॑ कुन्दमुन्द के मंत्र मे 





६९ टदछन* २.६५ । 

६3 प्रवचन २.१४ 

5४ शमयतार ३३६ । 

इ७ टदघन० २.१ १ै/१२ । पंथा० ६ । 
ई४३ प्रदधन० १.१० 

९* दतुघ्नम० १.६८ ।॥ 
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द्रव्य, गुण और पर्याय में हो जाता है । इन तीनों का परस्पर सम्बन्ध 
क्या है ? बाचक ने कहा है, कि द्रव्य के या द्रव्य में गुणपर्याय होते हैं 
(तत्त्वार्थ भाष्य ५,३१७) । अतएव प्रइन होता है, कि यहाँ द्रव्य और 
गुणपर्याय का कृण्डबदरवत्‌ आधाराधेय सम्बन्ध है, या दंड-दंडीवत्‌ सव-' 
स्वामिभाव सम्बन्ध है ? या वेशेपिकों के समान समवाय सम्बन्ध है ? 
वाचक ने इस विपय में स्पष्टीकरण नहीं किया । 


आचाये कुम्दकुन्द ने इसका स्पष्टीकरण करने के लिए प्रथम तो 
पृथवत्व और अन्यत्व की व्याख्या की है-- 
“पत्रिभत्तपदेसत्त पुधत्तमिदि सासण्ण हि चीरस्स । 
शझणणत्तमतब्भावो ण तब्भवं होदि कथमेग ॥! 
“प्रवचन ० २. १५४६ 


जिन दो वस्तुओं के प्रदेश भिन्न होते-हैं, वे पृथक कही जाती हैं । 
किन्तु जिनमें अतख्भाव होता है, अर्थात्‌ वह यह नहीं है, ऐसा प्रत्यय होता 
है, थे अन्य कही जाती हैं । 


द्रव्य गुण और पर्याय में प्रदेश-भेद तो नहीं हैं । अतएव वे पृथक्‌' 
नही कहे जा सकते, किन्तु अ्रन्य तो कहे जा सकते हैं, क्योंकि 'जो द्रव्य है 
चह गुण नहीं तथा 'जो गुण है वह द्रव्य नहीं' ऐसा प्रत्यय होता है*' | 
इसी का विशेष स्पष्टीकरण उन्होंने यों किया है, कि यह कोई नियम नहीं 
है, कि जहाँ अत्यन्त भेद हो, वहीं अन्यत्व का व्यवहार हो | अभिन्न में भी 
व्यपदेश, संस्थान, संख्या और विषय के कारण भेदज्ञान हो सकता है“ । 
और समर्थन किया है कि द्वव्य और गुण-पर्याय में भेद व्यवहार होने पर 
भी बस्तुत: भेद नही | दुष्टांत देकर इस बात को समभाया है कि स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध सम्बन्धियों के पृथक होने पर भी हो सकता है और 
एक होने पर भी हो सकता है | जैसे धन और घनी में तथा ज्ञान और 





६६ ग्रवचन० १.८७ १ 
४ प्रवचन ० २.१६ ॥ 
४० चंचास्तिकाप ५२ ॥ 
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उत्पाद और व्यय-्थील नहीं माना है। द्रव्य-मय के प्राधास्प से पय 
वस्मुदशन होता है, तब हम इसो परिणाम पर पहेंनते है । 

किन्तु वस्तु केवल द्रव्य अर्थात्‌ गुण-पर्याय घुन्य नहीं है, और ने 
स्वभिन्न गुण पर्यायों का अविष्ठानमात्र । वह तो वस्थुतः गृणप्येयिसगय 
है। हम पर्वाव-त्य के प्रायान्य से वस्तु को एकहयता के साथ नानारय 
में भो देखते हैं।अनादि-अनन्वकाल प्रवाह में उत्पन्न और विनष्ट 
होने वाले सानागुण-पर्यायों के बीच हम संकलित प्र,यता भो पाते हैं । 
यह धुर्वांश कूटल्थ न होकर सांस्यसंमत प्रकृति की तरह प्रिषामीनित्य 
प्रतीत होता है । यही कारण है? कि आचाय॑े ने पर्यायों में केबल उत्पाद 
और व्यय ही नहीं, पिन्‍नु स्थिति भी मानी है“? । 
सत्कायवाद-अप्तत्कायवाद का समन्वय : 

भी कार्यों के मूल में हुकरूप कारण.को मानने वाले दार्धनिकों 

ने, चाहे वे सांस्य हों या प्रानीन वेदान्ती भनृ प्रपच््च आदि या मध्य- 


कालीन चज्तभानायं5 आदि, सत्कार्यवाद को माना है। उनके मत में 


कार्य अपने-अपने कारण में रात्‌ होता है। ताला यह है कि अस्त की 
पर्ति नही, और सत्‌ का विनाश नहीं । इसके बिपरीतत स्याय बेगेषितः 
ग्रौर पूर्वमीमांगा फा मत है, कि का अपने फारण में सन्‌ नहीं होता । 
पहले असत्‌ ऐसा अर्थात अपूर्य ही उत्पन्न होता है।* । तालये महू हा 
कि असत््‌ की उत्पत्ति और उत्पन्न सन्‌ बय विनाथ होता 
आंगमों फे अम्यारा भे हमने देगा है; कि हध्य प्रोर प्रयाग दृष्टि 
में एफ ही वस्तु में नित्यानित्या सिद्ध की गई हैं।उसो तदय का 
आध्रय सेकर भ्ाषाये कुरफुस्द ने सत्कायवाद-परिणामयाई सौर 
असत्कार्म वाद-आरम्मवाद का समन्वय करते का प्यत गिया है। उसने 
दृष्य-नम का प्रत्पात लेकर सरकार्यवाद को सम्र्यन हिया है, कि/मावश्स 
थत्मि णासो घत्यि ग्रभायस्‍््त उप्पादों।” [पंचा> १९) द्रध्यदृरिद में 
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देखा जाए, त्तो भाव-बस्तु का कभी नाश नहीं होता, और अभाव की 
उत्तत्ति नहीं होती । अर्थात्‌ असत्‌ ऐसा कोई उत्पन्न नहीं होता | द्रव्य 
कभी नष्ट नहीं होता और जो कुछ उत्पन्न होता है वह द्रव्यात्मक, होने 
से पहले सर्वंधा असत्‌ था, यह नहीं कहा जा सकता | जैसे जीव द्रव्य 
नाता पर्यायों को घारण करता है, फिर भी यह नहीं कहा जा सकता 
कि वह नप्द हुआ, या नया उत्पन्न हुआ | अ्रतएव द्रब्यदृष्टि से यही 
मानना उचित है, कि--एपं सदो विणासो झसदो जीवस्स नत्थि उप्पादो ।/ 
पंचा० १६। 

इस प्रकार द्रव्यदुष्टि से सत्का्यंवाद का समरथेन करके पर्याय-नय 
के आश्रय से आचार्य कुन्दकुन्द ने अ्रसत्कायंबाद का भी समर्थन किया 
कि “एवं सदो विशासों भ्रसदो जीवस्स होइ उप्पादों ॥/ पंचा० ६० । गुण और 
पर्यायों में उत्पाद और व्यय होते हैं।० | ग्रतएवं यह मानना पड़ेगा, कि 
पर्याय-दृष्टि से सत्‌ का विनाश और ग्रसत्‌ की उत्पत्ति होती है। जीव 
का देव पर्याय जो पहले नहीं था श्रर्थात्‌ असत्‌ था, बह उत्पन्न होता हैं, 
और सत्‌--विद्यमान ऐसा मनुष्य पर्याय नप्ट भी होता है। 

आचार्य का कहना है कि यद्यपि ये दोनों वाद अन्योन्य विरुद्ध 
दिखाई देते हैं, किन्तु नयों के भ्राश्यय से वस्तुतः कोई विरोध नही” । 


द्रव्यों का भेद-अभेद : 

वाचक ने यह समाधान तो किया कि धर्मआदि अमूत है । अतएव 
उन सभी की एकन्न वृत्ति हो सकती है | किन्तु एक दूसरा प्रइन यह भी 
हो सकता है कि यदि इन सभी की वृत्ति एकत्र है, वे सभी परस्पर 
प्रविष्द हैं, तव उन सभी की एकता क्‍यों नहीं मानी जाए ? इस प्रश्न 
का समाधान आचार्य कुन्दकुन्द ने किया, कि छहों द्रव्य अन्योन्‍्य में प्रविष्ट 
हैं, एक दूसरे को अवकाश भी देते है, इनका नित्य सम्मेलन भी है, फिर 
भी उन सभी में एकता नहीं हो सकती, वर्योंकि वे अपने स्वभाव का 
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किया जाए, तो वह सूर्त कहा जा सकता है। इस प्रकार समक्ष कौ 
निर्दोपता भी घटाई जा सकती है । 


पुदगल द्रव्य फी व्याहया : 

आचार्य ने व्यवहार और निश्चय नय से पुद्यल द्रव्य की जो 
व्याख्या की है, वह अपूर्व है । उनका कहना है कि निम्नय नय कौ अपेक्षा 
से परमाणु ही पृदृगल-द्र्य कहा जाना चाहिए भर व्ययहार तय की 
अपेक्षा से स्कन्‍्ध को पुदुयल कहना चाहिए** ! 


पुदृगल द्रव्य की जब यह व्यास्या को, तव पृद्गल के गुण और 
पर्यायों में भी आचार्य को स्वभाव और विभाव ऐसे दो भेद करना ग्राव- 
इयक हुआ ) अतएव उन्होंने कहा है, कि परमाणु फे गुण स्वाभाविक हैं और 
स्कान्ध के गुण बभाविक हैँ। इसी श्रक/र परमाणु का अन्य निरपेश 
परिणमन स्वभाव प्र्याय है भर परमाणु का स्वन्ध रूप परिणमन अग्य 
सापेक्ष होने से बिभाव पर्याय है” | * 
प्रस्तुत में अन्य निरमेक्ष परिणमन को यो स्वभाव-पर्याग मोह 
गया हैं, उसका अये इतना ही समभना चाहिए, कि वह परिणमनस पास 
भिन्‍न मिमित्त कारण की अपेक्षा नहीं रसता। गर्योंकि! स्वयं आमभार्प 
कुन्दकून्द के मत से भी सभी प्रकार के परिणामों में रास मारण 
होता ही है । 
गे के दाश॑निकों ने यह सिय गिया है, कि. हियी भी कार्य को 
निष्पत्तिं सामग्री स होती है, किसी शक गारण से नहीं । इस श्याव मे 
रख पर आखाय फ्रदकुन्द के वक्त शब्दों का अर्य करमा पाहिए 


पुवृगल स्फन्‍्ध : 
आधार्य झुस्दफुन्द से स्वन्‍म के छट्ट भेद बताए हैं, झो गाशक में 
तत्यार्य में तथा आगमों में उस रूप में देगे नहीं जाते। ये टू भेद मे है- 
5४ जियमशार २६ १ 
४5 [वप्मसार २०, रे८ ) 
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१. अति स्थुलस्थुल--पुथ्वी, पंत आदि | 
२. स्युल--घृत, जल, तल आदि । 
३. स्थल सृक्ष्म--छाया, आतप आदि । 
४. सक्ष्म-प्थूल--स्पशन, रसन, प्राण और श्रोत्रेन््रिय के विपय- 
भूत स्कन्ध । 
५. सूक्ष्म्-कार्मण बगेणा प्रायोग्य स्कन्ध । 
६. अति सूद्षम--कार्मण बर्मणा के भी योग्य जो न हों, ऐसे अति 
सूक्ष्म स्कृन्ध । 
परमाणु-चर्चा : 
आगम वर्णित द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव परमाणु की त्तथा 
उसकी नित्यानित्यता विपयक चर्चा हमने पहले की है। वाचक ने 
प्रमाण के विधय में 'उक्त' च' कह करके किसी के परमाणु लक्षण को 
उद्धृत किया है, वह इस प्रकार है-- 
“कारणमेष ततदन्त्य॑ सुक्ष्मो निरणश्च भव॑ति परपाएणु: 
एफरसगन्धवर्णो. दिस्पर्का: कार्यलिडुक्च ॥( 
इस लक्षण में निम्न बातें स्पष्ट हैं-.. 


१. द्विप्रदेश आदि सभी स्कन्धों का अन्त्यकारण परमाणु है । 

२. परमाणु सूक्ष्म है । 

३. परमाणु नित्य है । 

४. परमाणु में एक रस, एक गन्ध, एक वर्ण, दो स्पश होते हैं । 

५. परमाणु को सिद्धि कार्य से होती है । 

इन पांच बातों के अलावा बाचक ने “भेदादणु/ (५.२७) इस 
सूत्र से परमाणु की उत्पत्ति भी बताई है। जतएव यह स्पष्ट है, कि 
वाचक ने परमाणु की नित्यानित्यता को स्वीकार किया है, जो आमम में 
प्रतिपादित है ु | के 

परमाणु के सम्बन्ध में आचार्य कुन्दकुन्द ने परमाणु के उक्त 
लक्षण को और भी स्पष्ट किया है। इतना ही नहीं “किन्तु उसे-इूसरे 
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शेनिकों की परिभाषा में समझाने का प्रवत्म भी किया है। परमाण है 
गूल गुणों में धब्द को स्थान नहीं है, तव पुद्गल शब्द रप पँसे लौर गई 
होता है, (पश्चा० ८६) में इस बात का भी स्पष्टीकरण डिया है-- 
आनचास कुन्दकुन्द के परमाणु लक्षण में निम्न बातें हैं" -. 
१. सभी स्कन्धों का अंतिम भाग परमाणु है 
२. परमाणु शाइवत है । 
३. अशव्द है, फिर भी दाब्द का कारण है। 
४. अंधिभाज्य एवं एक है। 
५. मृत है । 
६ चतुधति फा कारण है और कार्य भी है । 
७. परिणामी है | 
८. प्रदेशभेद न होने पर भी वह वर्णझादि को अवकाश देता है। 
६. स्कन्धों का कर्ता और स्कंपान्तर से सडन्‍्य का भेदक है 
१०, काल और संस्या फा प्रविभक्ता-व्यवहारसियामक भी पर- 
माणु हू | न 
११. एक रस, एक बणण, एना गन्ध और दो स्थवशपूक्त है 
१२. भिन्न होकर भी स्कन्‍्घ का घटक है । 
१३. आत्ममा दि है, आत्मगध्य है, आरमआन्न है । 
१४. इन्द्रियाप्राह्य हैं । 
आायार्य ने 'धादु सदुपहस्स कारणं (पाम० ८5४) अर्थात पृथ्मी, 
जल, तेज और यायु ये घार पातुओं का मूल ग्ारण परमाणु है मर 
फट करये यह साफ कर दिया है, कि जँसा गैंधिधिफ या चार्गाई ग्तनों 
हैं, ये घासुएँ मूल तत्व नहीं, विस्तु सभी का मूठ एक सक्षप परमाणुदी है। 


आंत्म-निंट्पण : 

निपयय और स्यवहार-अम भागमों में आत्माकों धरोर से मिद्र 
भी पढ़ा है और अभिन्न भी ! शोद का ज्ञान परियाम भी माना है कौर 
गरंयादि भी, जीव को कृषप्णर्ध भी कहा है भौर अदण भीगडा है आर, 





हा | ही न हु 
५ पृधाह ८४,८४,८७9,घ८॥) विपश्धार २१०२७ ॥ 
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जीव को नित्य भी कहा है। और अनित्य भी, जीव को अमूर्ते 
क्हु कर भी उसके नारक आदि अनेक मूरत भेद बताए हैं। इस प्रकार 
जीव के शुद्ध और अशुद्ध दोनों रूपों का वर्णन आममों में विस्तार 
से है | कहीं-कहीं द्रव्याथिक-पर्यायाथिक नयों का आश्रय लेकर 
विरोध का समन्वय भी किया गया है। वाचक ने भी जीव के 
वर्णन में सकमंक और अकमंक जीव का वर्णन मात्र कर दिया है। 
किन्तु आचाय॑ कुन्दकुन्द ने आत्मा के आगमोक्त वर्णन को समभने की 
चावी बता दी है, जिश्चका उपयोग करके आगम के प्रत्येक वर्णन को हम 
समभ सकते, हैँ कि आत्मा के विपय में आगम में जो अमुक बात कही 
गई वह किस दृष्टि से है। जीव का जो शुद्ध रूप आचाये ने बताया है, 
वह आगम काल में भज्ञात नहीं था | शुद्ध और बलुद्ध स्वरूप के विपय 
में आगम काल के आचार्यों को कोई भ्रम नहीं था। किन्तु आचार्य 
कुन्दकुन्द के आत्मनिरूपण की जो विशेषता है, वह यह है, कि इन्होंने 
स्वस्ामथिक दाशंनिकों को प्रसिद्ध निरूपण शैली को जैन आत्मनिरूपण में 
अपनाया है | दूसरों के मन्तव्यों को, दूसरों की परिभाषाओं को अपने 
ढंग से अपनाकर या खण्डन करके जन मन्तव्य को दाशंनिक रूप देने का 
अवबल प्रयत्न किया है । 

. औपनिपद दश्शन, विज्ञानवाद और थशूुन्यवाद में वस्तु का निरूपण 
दो दृष्टिओं से होने लगा था। एक परमाथ-दृष्टि और दूसरी व्यावहारिक 
दृष्टि । तत्व का एक रूप पारमाथिक और दूसरा सांवृतिक वर्णित है-। 
एक' भूताथ है तो दूसरा अभुताथ । एक अलौकिक है, तो दूसरा लौकिक | 
एक शुद्ध है, तो दूसरा अशुद्ध । एक सूक्ष्म हैँ,वो दूसरा स्थल । जेन आगम 
में जेसा हमने पहले देखा व्यवहार भौर निश्चय ये दो नय या दृष्टियाँ 
ऋरमश: स्थूल-लोकिक और सूक्ष्म-तत्वग्राही मानी जाती रहीं हैं। 

आचाय कुन्दकन्द ने आत्मनिरूपण उन्हीं दो दृष्टियों का आश्रय 
लेकर किया है । भ्रात्मा के पारमार्थिक शुद्ध रूप का वर्णव निश्चय नय के 
आश्रय से और अशुद्ध या लौकिक--स्थूल आत्मा का व्णनु व्यवहार 
नय के आश्रय से उन्होने किया है।/ ,2 


बा 
जमाना मा. बन 


समय० ६ से, ३१ से,,६१ से । पंचा० १३४.) नियम० ३ से। भावप्रा० 
६४, १४६ ५ प्रवचचद5 २,२,८०, १०० । 
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वहिरात्मा, अन्तरात्मा, एवं परमात्मा : 


माण्डबयोपनिपद में आत्मा को चार प्रफार फा माना टै-अन्तः 
प्रभ, वहिष्प्रभ, उमयप्रज्ञ और बवाच्य । किन्तु आया युन्दपस्द मे बहि- 
रात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा ऐसे तीन प्र्र बतसाए हैं ।४ वाह 
पदार्थों में जो आमक्त है, इच्दियों के द्वारा जो अपने धुद्ध स्थरप से भ्रष्ट 
हुआ है, तथा जिसे देह और भात्मा का भेद ज्ञान नहीं, जी धरोर गो ही 
आत्मा समभता है, ऐसा विपथगामी मृठात्मा बहिरास्मा है। सांग्यों के 
प्राकृतिक, चैेक्रतिक और दालणिक बन्ध वय समावेध इसी व्राद्यात्मा में 
ही जाता है ।* 


भिसे भदज्ञान तो हो गया है, पर कर्मवंश संशरीर है और णों 
कर्मों थे नाश में प्रवस्भणील है| ऐसा मोध्षमा्ग रत अख्तरात्मा है। शरीर 
होते हुए भी बहू समझता है, कि यहे मेरा नहीं, मैं तो इससे भिन्न है । 
ध्यान के बल से कम-क्षय करके प्रात्यां अपने शुद्ध रव्सप सगे जब प्राणा 
करता है, तव वह परमात्मा है 


परमात्मवर्णन में समन्वय : 

परमात्म-बर्णन में आया कुन्द्रमून्द ने अपनी समस्वय शक्ति कग 
परिचय दिया है । अपने फाल में स्वयंभू की प्रतिस्टां को देशकर रवर्संमू 
शब्द का प्रयोग परमात्मा के लिए जैनसंमत अप में प्रदोवि मर शिया 
है ।* दुतना ही नहीं, दिलतु कर्म-पिमुक्त शुद्ध आह्मा के मिए सिद्, 
परमेप्थिन्‌, विष्णु, घतुर्मूत, बुद्ध रयं परमात्मा) जेस द्शें का प्रपोद 
फरके मद सूधिस किया है, कि तत्वतः देखा जाग, ती परमारमां का रा 
एज ही है, नाम भने हो नाना हों । 


क्र. की अप> जा जन्‍म ०७५+ का» कीत ण->जती क ऑजजक 


+६ भौक्षप्रा० ४ रे । विधमशार ४६ मे ९. 7 


४ लपह्यतब् ४ड४क.. . &४- ९ 
६++ पुदचन०१ै.१६। ;। 
हैक श्लाद्री शि मं 
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परमात्मा के विपय में आचार ने जब यह कहा, कि वह न कार्य 
है और न कारण, तब बौदढ्दों के असंस्कृत निर्वाण कीं, वेदान्तियों के 
ब्रह्मगाव को तथा सांख्यों के कुटरस्य-पुरुष मुक्त-स्वरूप की कल्पना का 
समन्वय उन्होंने किया है ।४४१ 
तत्कालीन नाना विरोधी वादों का सुन्दर समन्वय उन्होंने पर- 
मांत्मा के स्वरूप वर्णन के बहाने कर दिया है । उससे पत्ता चलता है, 
कि वे केवल पुराने शाइवत श्र उच्छेदवाद से ही नहीं, बल्कि नवीन 
विज्ञानाईत और शून्यवाद से भी परिचित थे। उन्होंने परमात्मा के 
विपय में कहा है-- 
“सस्सदमघ उच्छेद भव्वसभव्यं व सुण्णप्िदरं व १ 
विण्णाणमविष्णाणं शा वि छुस्तवि झहसदि सब्मावे 
“-पन्चा ०७ २३७ 
यद्यवि उन्होंने जेनागमों के अनुसार आत्मा की काय-परिमाण 
भी माना है, फिर भी उपनिपद्‌ और दाशनिकों में प्रसिद्ध आत्मस्बंगतत्व- 
विभुत्व का भी अपने ढंग से समर्थन किया है, कि- 
“ग्रादा णाणपमाण्ं णा्ण णेंपप्पमाणमुद्दिदंद । 
णेंप॑ लोपालोयं॑ तम्हा॑ णाणं तु सब्वगय ॥॥ 
सब्बंगदों जिए वसहो सब्बे विय तग्गया जगदि झट्ठा। 
णाणमयादों थ जिणो बविसयादो तस्स ते भणिया।! 
“&प्रवचन० ९-२३,४६ 


यहाँ सबंगत शब्द कायम रखकर अथ में परिवर्तन किया गया है, 


क्योंकि उन्होंने स्पप्ट ही कहा है, कि ज्ञान या आत्मा सर्वेगत है। इसका 


मतलव यह नहीं, कि ज्ञानी ज्ञेय में प्रविष्ट है, या व्याप्त है, किन्तु जैसे . -' 


चक्षु अथ से दूर रह कर भी उसका ज्ञान कर सकती है, .वेसे आत्मा भी 

सब पदार्थों को जानता भर है--प्रवचन ० १.२८-३२ । ेु 
अर्थात्‌ दूसरे दाशंनिकों ने सबंगत शब्द का अर्थ,“ गम धातु 

गत्यर्थक मानकर सर्वव्यापक या विभु, ऐसा किया है, जब कि । 





;25 >< हैई 


१९३ घंचा० ३६॥ | बा आल जज हर 


ब् 


न 
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ग्रमधातु को ज्ञानार्थक मानकर स्वंगत का अर्थ किया है-सर्वज्ञ । शब्द वह 
रहा, किन्तु अथ जनाभिप्रेत वन गया ३ 
जगत्कत त्व । 
आचाय ने विष्णु के जगत्कतृ त्व के मन्तव्य का भी समन्वय जैन 
दृष्टि से करने का प्रयत्न किया है। उन्होंते कहा है, कि ध्यवहार-त्य के 
आश्रय से जतसंमत जीवकतृ त्व में और लोकसंमत विष्णु के जगत्कत त्व 
में विशेष अन्तर नहीं है । इन दोनों मन्तव्यों को यदि पारमाथिक माना 
जाए, तो दोप यह होगा कि दोनों के मत से मोक्ष की कल्पना असंगत हो 
जाएगी *< | 
कत्‌ त्वाकत त्वविवेक 

सांस्यों के मत्त से आत्मा में कत त्व नहीं” है, क्योंकि उसमें 
परिणमन नहीं । कत्‌ त्व प्रकृति में है, क्योंकि वह प्रसवर्धर्मा हैं । पुरुष 
वैसा नहीं । तात्पय यह है, कि जो परिणमनशील हो, वह कर्ता ही सकता 
है । आचार्य कुन्दकुन्द ने भी आत्मा को सांख्यमत्त के समन्वय की दृष्टि से 
अकर्ता तो कहा ही है, किन्तु अकत्‌ त्व का तात्पर्य जैन दृष्टि से उन्होंने 
बताया है, कि आत्मा पुदूगल कर्मों का अर्थात्‌ अनात्म-परिणमन का 
कर्ता महीं “ जो परिणमनशील हो वह कर्ता है। इस सांख्यसंमत व्याप्ति 
के बल से आत्मा को कर्ता है' भी कहा है क्योंकि यह परिणमनशील है । 
सांख्यसंगत आत्मा की कूटस्थता--अपरिणमनक्ीलता आचार्य को मास्य 
नहीं । उन्होंने जनागम प्रसिद्ध आत्मपरिणमन का समर्थन किया है! 
और सांस्यों का निरास करके आत्मा को स्वपरिणामों का कर्ता माना है" 


१०३ थोद्धों ने भी विभुत्य का स्वामिप्रेत, झर्ष किया है, हि “डिसुर्ये पुनज्ञति- 
प्रहाणप्रभावसंपक्नता  सध्याग्तविभागटीफा ४० घ३ ॥ 
37४ झमयसार ३४०-३५२ । 
१४५ सांह्यका० १६। 
१५६ यहो १्१त 
+ समप्सार ८१-८८ ५ 
१०६ धही ६8,६६८ प्रदघत० । २.६२ से । नियमसतार र८॥ 
१*६ प्रदवयन १.४६॥ (.५न्‍से । 
* समपसार (२८ से । 
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कतृ त्व की व्यावहारिक व्याख्या लोक प्रसिद्ध भाषा प्रयोग की 
दृष्टि से होती है, इस बात को स्वीकार करके भी आचायें ने बताया है 
कि नैदचयिक या पारमा्थिक कत्‌ त्व की व्याख्या दूसरी ही करना चाहिए। 
व्यवहार की भाषा में हम आत्मा को कम का भी कर्ता कह सकते हैं।*! 
किन्तु नेइ्वयिक दृष्टि से किसी भी परिणाम या कार्य का कर्ता स्वद्रब्य ही 
है, पर द्रव्य नहीं।९ | अतएवं आत्मा को ज्ञान आदि स्वपरिणामों का" ही 
कर्ता मानना चाहिए | आत्मेतर कर्मगआ्ादि यावत्‌ कारणों को अपेक्षा 
कारण या निमित्त कहना चाहिए” | 


वस्तुत' दाशनिकों की दृष्टि से जो उपादान कारण है, उसी को 
आचाये ने पारमाथिक दृष्टि से कर्ता कहा है और अन्य कारणों को 
वौद्ध दशेन प्रसिद्ध हेतु, निमित्त या प्रत्यय शब्द से कहा है । 

जिस प्रकार जैनों को ईश्वरकत्तंत्व मान्य नही है," उसी प्रकार 
सवंधा कर्मकतु त्व भी मान्य नहीं है। आचार्य की दाशेनिक दृष्टि ने यह्‌ 
दोप देख लिया, कि यदि सर्वकत्‌ त्व की जवाबदेही ईदइवर से छितकर 
कर्म के ऊपर रखी जाएं, तो पुरुष की स्वराधीनता खंडित हो जाती हैं 
इतना ही नहीं, किन्तु ऐसा सानने पर जैन के कर्मकतु त्व में और सांख्यों 
के प्रकृति कत्‌ त्व में भेद भी नहीं रह जाता और बात्मा सवेथा अकारक- 
अकर्ता हो जाता है। ऐसी स्थिति में हिसा या अन्नह्मचय का दोप आत्मा 
में न मानकर कर्म में ही मानता पड़ेगा! । अतएंव मानना यह चाहिए 
कि आत्मा के परिणामों का स्वयं आत्मा कर्ता है और कर्म अपेक्षा कारण 
है त्तथा फर्म के परिणामों में स्वयं कर्म कर्त्ता है और आत्मा अपेणा 
है 

ल्क्कफ््ज्---्+++त03्न_नन- 

3 समयसार १०५,११२-११५ । 

३ समयसार ११०,११११ 

73 उन्तदसार १०७,१०६ ) 

१)४ समयसार ८६-८८,३३६ । 

+)० समयसार ३५०-३५२। 

११६ समयसार ३३६-३७४ । 

337 समयसार ८६-८८, ३३६ । 
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जब तक मोह के कारण से जीव परद्रव्यों को अपना समझ कर 
उनके परिणामों में निमित्त बनता है, तब तक संसार-वृद्धि निश्चित है 
जव भेदजान के हारा अनात्मा को पर समभता है, तब वह कर्म में निमित्त 
भी नहीं बनता और उसकी मुक्ति अवश्य होती है” | 


शुभ, अशुभ एवं शुद्ध अध्यवसाय : 


सांख्यकारिका में कहा है कि धर्म--पुण्य से ऊध्यंगमन होता 
है, अधरमं--पाप से अधोगमन होता है,)किन्तु ज्ञान से मुक्ति मिलती हैं" 
इसी बात को आचार्य ने जेन-परिभाषा का प्रयोग करके कहा है, कि 
आत्मा के तीन अध्यवसाय होते हैं--शुभ, अशुभ और शुद्ध । शुभाध्य- 
वसाय का फल स्वर्ग है,अथुभ का नरक झ्रादि और शुद्ध का मुक्ति है"! | 
इस मत की नन्‍्याय-वैज्ञेपिक के साथ भी तुलना की जा सकती है। उनके 
मत से भो धर्म और अधर्म ये दोनों संसार के कारण हैँ और धर्माधर्म से 
मुक्त शुद्ध चैतन्य होने पर ही मुक्तिलाम होता है। भेद यही है, कि थे मुक्त 
आत्मा को शुद्ध रूप तो मानते हैं, किन्तु ज्ञानमय नहीं | ह 


संसार-वर्णन : 

आचाय॑ कुन्दकुन्द के ग्रस्थों से यह जाना जाता है, कि वे सांत्य 
दर्शन से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित हैं । जब वे आत्मा के अकत्त,त्व आदि 
का समर्थन करते है''* तब वह प्रभाव स्पष्ट दिसता है | इतना ही नहीं, 
किन्तु सांस्यों की हो परिभाषा का श्रयोग करके उन्होंने संसार वर्णन भी 
किया है। सांस्यों के अनुसार प्रकृति और पुरुष का बन्ध ही संसार है । 
जैनागमों में प्रकृतिवंध नामक बंध का एक प्रकार माना गया हैँ। भतएव 


पा. १७..3 ० अमनकन-- वानीजाफानन, जल 


११८ समयसार ७४-७५,६६/४१७-४१६ । 
१४ घही ७६-७६,१००,२०४,३४३ । 
१२० “शर्मेण गरमनसूर्ध्द ग्रमनमपस्तादुमयत्यपर्मेण ॥ शानेन चापवर्ग// 


सांस्मका? ४४ । ; 
५२९ प्रदघन० १.६,११,१२,१३, रे.६६ ॥ समयसार १५५-१६१॥ 


९४६ सुप्नयसार ८०,८९१ रेंडं८, | 
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आचार्य ने अन्य शब्दों की अपेक्षा प्रकृति शब्द को संसार-बर्णन प्रसंग में 
प्रयुक्त करके सांस्य और जैन दर्शन की समानता की जोर संकेत किया है। 
उन्होंने कहा है-- 
“जेदा दु पयडियद्र उप्पजदि घिणस्सदि । 
पयडी दि चेदयहु उपज्जदि विणस्सदि ॥॥ 
एवं दंधो दुण्हुंपि भ्रण्णोण्णपच्चपाण ह॒वे । 
श्रष्पणो पप्डोए ये संसारो तेण जायदे ॥* 
--संमयसार २३४०-४१ 
सांख्यों ने पड़ग्वंधन्याय से प्रकृति और पुरुष के संयोग से जो 
सर्ग माना है उसकी तुलना यहाँ करणीय है। 
"पुरुषस्प दर्शानार्थ फंचल्पार्थ तथा प्रधानस्प । 
पष्टगवत्धवदुभयोरपि संगोगस्तरकृतः सर्ग: ।" 
+संस्यका० २६ 
दोप-वर्णन : 
संसार-चक्र फी गति रुकने से मोक्षलब्धि कैसे होती है, इसका 
चर्णन दाशनिक सूत्रों में विविध रूप से आता हूँ, किन्तु सभी का तात्पये 
एक ही हैं कि अविद्या--मोह की निवत्ति से ही मोक्ष प्राप्त होता है। 
न्‍्याय-सूत्र के अनुसार भिथ्याज्ञान एवं मोह ही सभी अनर्थों का मूल है । 
मभिथ्या ज्ञान से राग और हेप और अन्य दोष की परम्परा चलती है। 
दोप से शुभ और अशुभ प्रवृत्ति हीती है। शुभ से धर्म और अशुभ से 
अधर्म होता है और उसी के कारण जन्म होता है और जन्म से दुःख 
प्राप्त होता है । यही संसार है । इसके विपरीत जब तत्त्व ज्ञान अर्थात्‌ 
सम्यर्ज्ञान होता है, तब मिथ्या ज्ञान--मोह का नाञ्न होता है और उसके 
नाश से उत्तरोत्तर का भी निरोध हो जाता है और इस प्रकार 
संसार-चक्र रुक जाता है। न्याय-सूत्र में सभी दोषों का समावेश राग, 
हेंप और मोह इन तोनों में कर दिया है''* और इन तीनों में भी मोह 


3२३ वयायसु० १.१.२। झौर न्यायभा० । 


२४ ज्यायसु० ४१.३ ॥ 


२५४. झागम-पुग का जैन॑-दर्शन 


को ही सबसे प्रवल माना है, वयोंकि यदि मोह नहीं तो अन्य कोई दोप 
उत्पन्न ही नहीं होते**० | अतएव तत्व ज्ञान से वस्तुत: मोह को निवत्ति 
हाने पर संसार निमूल हो जाता है। योगसूत्र में क्लेश--दोपों का 
वर्गीकरण प्रकारान्तर से है, किन्तु सभी दोपों का मूल अविद्या-- 
मिथ्या ज्ञान एवं मोह में ही मावा गया है'*॥ योगसुत्र के अनुसार बलेशों * 
से कर्माशय--पुण्यापुण्य--धमंधम होता है" और कमशिय से उसका 
फल जाति-देह, आयु और भोग होता है*'। यहों संसार है।इस 
संसार-चक्र को रोकने का एक ही उपाय है, कि भेद-ज्ञान से--विवेक 
ख्याति से अधिया का नाश किया जाए । उसो से कंबत्य प्राप्ति 
होती है।३ ! 

सांख्यों की प्रकृति त्रिगुणात्मक है**--सत्त्व, रजस्‌ और तमोंरूप 
है | दूसरे शब्दों में प्रकृति सुख, दुःख और मोहात्मक है, भर्यात्‌ प्रौति-- 
राग, अप्रीति--देप और विपाद--मोहात्मक है"१९ | सांख्यों से! विपयेय 
से बन्ध--संसार माना है | सांख्यों के अनुसार पांच विपयंय वही हैं, जो 
योगसूत्र के अनुसार क्‍्लेश है**“। तत्व के अभ्यास से जब अविपर्यय हो 
जाता है, तब केचलज्नान--भेदज्ञान हो जाता हैं” । इसी से प्रकृति 
मिवृत हो जाती है, और पुरुष कैवल्य लाभ करता है । 

बौद्ध दर्शन का प्रतीत्यसम॒त्पाद प्रसिद्ध ही है, उसमें भी संसार 
चक्र के मूल में अविद्या ही है। उसी अविद्या के निरोध से संसार-चक्र 


१२७ “शेवां मोहः पापोयाव्‌ नामृवस्पेतरोत्पत्त: ।* न्यायप्ू० ४१.६ | 
१२ “दविद्यात्मितारागदेंगाभिनिवंशाः पच्च बलेशाः । 
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रुक जाता है'* | सभी दोपों का संग्रह बौद्धों ने भी राग, हेप और 
मोह में किया है” | बोद्धों ने भी राग्र द्वेष के मूल में मोह ही को माना 
है"* । यही अविद्या है । 

जैन आगमों में दोष वर्णन दो प्रकार से हुआ है। एक तो ज्ञास्त्रीय 
प्रकार है, जो जैन कम-णास्त्र की विवेचना के अनुकूल है और दूसरा 
प्रकार लोकादर द्वारा अन्य तेथिकों में प्रचलित ऐसे दोप-वर्णन का 
अनुसरण करता है । 

कर्म शास्त्रीय परम्परा के अनुसार कपाय और योग ये ही दो 
बंध हेतु हैं, और उसी का विस्तार करके कभी-कभी मिथ्यात्व, अविरति, 
कपाय और योग ये चार और कभी-कभी इनमें प्रमाद मिलाकर पांच 
हेतु बताए जाते हैं'* क्रपायरहित योग बन्ध का कारण होता नहो है, 
इसीलिए वस्तुत: कपाय ही बन्ध का कारण हूँ । इसका स्पप्ट शब्दों में 
वाचक ने इस प्रकार निरूपण किया है । 

“सकपायत्वात्‌ जीवः कर्मेंणो योग्यान्‌ पुंदुगलान्‌ श्रादतत ॥स 
बन्ध: ॥ तत्वार्थं० ८.२,३ १ 

उक्त शास्त्रीय निरूपण प्रकार के अलावा तेथिक संमत मत को 
भी जन आममों में स्वीकृत किया है । उसके अनुसार राग, ह्ेप और 
मोह ये तीन संसार के कारणरूप से जैन आगमों में बताए गए हैं और 
उनके त्याग का प्रतिपादन किया गया है" | जैन-संमत कपाय के चार 
प्रकारों को राग और दढ्वंप में समान्वत करके यह भी कहा गया है कि राग 
और दोप ये दो ही दोप है'* । दूसरे दार्शनिकों की तरह यह भी स्वीकृत 
किया है, कि राग और ह्प ये भी मूल में मोह है-- 
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“रागो य दोसो विय फम्मबोयं कम्मं च मोहप्पभव॑ वयन्ति 7! 
उत्तरा० ३२.७ । - 


जैन करमंशास्त्र के अनुसार मोहनीय कम के दो भेद हैं दर्शन- 
मोह और चारित्र मोह । दूसरे दाशनिकों ने जिसे अविद्या, अज्ञान, तमस्‌, 
मोह या मिथ्यात्व वाह्य है, वही जैन संमत दर्शनमोह है बौर दूसरों के 
राग और द्वेप का अन्तर्भाव जैन-संमत चारित्र मोह में है। जन संगत 
ज्ञानावरणीय कर्म से जन्य अज्ञान में और दशनान्तर संमत अविद्या मोह या 
मिथ्याज्ञान में अत्यन्त वेलक्षण्य है, इसका ध्यान रखना चाहिए । क्योंकि 
अविद्या से उनका तात्पयं है, जीव को विपथगामी करने वाला मिश्यात्व 
या मोह, किन्तु ज्ञानवरणीयजन्य अज्ञात में ज्ञान का अभाव मात्र 
विवक्षित है | अर्थात्‌ दश्नान्तरीय--अविद्या कदाग्रह का कारण होती है, 
अनात्मा में आत्मा के अध्यास का कारण बनती है, जब कि जैन-संमत 
उक्त भज्ञान जानने की अशक्ति को सूचित करता है। एक--अविद्या के 
कारण संसार बढ़ना ही है, जब कि दूसरा--अज्ञान संसार को बढ़ाता ही 
है, ऐसा नियम नहीं है । 


नीचे दोपों का तुलनात्मक वनेध्ठक दिया जाता हैं-- 


जन मेयायिक सांस्य योग यौद्ध 
मोहनीय दोप गुण. विपयंय कलेश अरकुशलहेतु 


? दर्शन मोह मोह. तमोगुण. तमसू अविद्या. मोह 
मोह अस्मिता 


२ चारित्र मोह 

हक राग. सत्वगृण. महामोह. दाग... राग 
गे 

0 | द्रेप रजोगुण. ,तामिस. ईंप द्ंध 


अन्धतामिम्र भभिनिवेश 


आगमोत्तर जैन-दर्श्न २५७ 


आचार्य कुन्दकुन्द मे जैन परिभाषा के अनुसार संसारवर्धक दोषों 
का वर्णन किया ती है"*९, किन्तु अधिकतर दोपवर्णन सर्वसुगमता की 
दृष्टि से किया है। यही कारण है, कि उनके म्रच्थों में राग, दवेप और 
मोह इन तीन मौलिक दोपों का बार-बार जिक्र आता है| और मुक्ति 
के लिए इन्हीं दोपों को दूर करने के लिए भार दिया गया है । 


भेद-ज्ञान : 
सभी आस्तिक दश्ेनों के अनुसार विशेष कर अनात्मा से आत्मा 
का विवेक करना या भेदज्ञान करना, यही सम्यग्ज्ञान है, अमोह है। बौद्धों ने 
सत्कायदृष्टि का निवारण करके मूढ्दृष्टि के त्याग का जो उपदेश दिया 
है, उसमें भी रूप, विज्ञान आदि में आत्म-बुद्धि के त्याग की ओर ही लक्ष्य 
दिया गया है। आचार्य कुन्दकुन्द ने भी अपने ग्रन्थों में भेदज्ञान कराने 
का प्रयत्न किया है। वे भी कहते हैं, कि आत्मा मार्गणास्थान, गरुणस्थान, 
जीवस्थान, नारक, तियंज्च, मनुप्य, और देव, नहीं है। वह बाल, वृद्ध, 
ओर तरुण नहीं है । वह राग हेप, मोह नहीं है; क्रोध, मान, माया और 
लोभ नही है । वह कम, नोकमं नहीं है । उसमें वर्ण ग्रादि नहीं है इत्यादि 
भेदाभ्यास करना चाहिए" | शुद्धात्म का यह भेदाभ्यास जैनागमों में 
भी विद्यमान हैं ही। उसे ही पल्‍लवित करके आचार्य ने शुद्धात्मस्वरूप का 
वर्णन किया है । 
तत्त्वाभ्यास होने पर पुरुष को होने वाले विश्युद्ध ज्ञान का वर्णन 
सांख्यों ने किया है, कि-- 
/एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्यपरिवेषम 
ग्रविपयंघाहिशुद्ध/ फेघलमुत्पद्यते.. ज्ञान ॥॥"' 
>-साॉंण्यका० ६४ 
- र समप्सार ६४,६६,११६,१८५,१८८॥। पंचा० ४७, १४७ इत्यादि) नियस- 
सार 5११ 
3४3 प्रवचन १.८४,८८ । पंचा० १३५,१३६,१४६,१५३, १५६॥। समयसार 
१६५,१८६,१६१,२०१,३०६,३०७, ३०६,३१० । निधमसार ५७,८० इत्यादि । 


"४४ नियमसार ७०-८३,१०६ । ससयसार ६,२२,२५-६० ४२०-४३३ ३ 
प्रवच्चच० २.६६ से । 


रद. आ्रागम-युग का जन-दर्व न 


टुसी प्रकार आचार्य कुन्दकुन्द ने भी आत्मा और अनात्मा, बन्‍्च 
और मोक्ष का वर्णन करके साथक को उपदेश दिया है, कि आत्मा और' 
बन्ध दोनों के स्वभाव को जानकर जो चन्धन में नहीं रमण. करता, बह 
मुक्त हो जाता है।“। बद्ध आत्मा भी प्रज्ञा के सहारे आत्मा भौर 
अनात्मा का भेद जान लेता है '* | उन्होंने कहा है 


“पण्णाएं घेतव्यों जो चेदा सो प्रहं तु णिच्छपदों । 
पण्णाएं पेठष्यों जो दटदा सो अहं तु पिच्रछयों )| 
पष्णाए घेतव्वो जो णादा सो श्रहुं तु निष्छपदों । 
शझवसेसा जे भावा ते सज्क परेति णादघ्या 
->संमयसार ३२५०-२७ 


आचाये के इस वर्णन में आत्मा के द्वप्ट्त्व और नातृत्व की जो 
बात कही गई है, वह सांखुय संमत पुरुष के दृष्ट्त्य की याद दिलाती है" 


प्रमाण-चर्चा : 

आचाय॑ पुन्दकुन्द मे अपने ग्न्थों में स्वतत्त्रभाव से प्रमाण की 

ना तो नहीं की है । भौर न उमास्वाति की तरह धद्दवतः पाँच ज्ञानों 

को प्रमाण संज्ञा ही दी है । फिर भी ज्ञानों का जो प्रासंगिक वर्णन है, वह 
दार्णमिकों की प्रमाणसर्चा से प्रभावित है ही । अतएथय जानचर्चा को हीं 
प्रमाणचर्चा भान कार प्रस्तुत में वर्णन किया जाता है। इतना तो किसी 
से छिपा मदी रहता, कि बाचक उम्रास्वाति की पानचर्चा से आवाग 
कुन्दबूरद की जानसर्चा में दार्मनिक विकास की भाषा अधिक हैं। मह 
बात आगे की चर्चा से स्पप्द हो सकेगी । 
.अद्वेत-दृष्टि ४ 

आचार्य कन्दपन्द का श्रेष्ठ ग्रन्थ समयसार है। उसमें उत्दोंगे 
तत्वों का विवेच्नन नेश्चगरिक दृष्टि का अवलम्बन लेकर जिया है । सास 





१४+ रमयतार ३२१ ॥ ु यु ; 
, $॥४ ६ प्रही ३२२ $ | ४825 « 
, ,+/* हरांहपका० १६,६६। 


आझरागमोत्तर जन-दर्शन रश्श्ह्‌ 


उद्देश्य तो है-आात्मा के निष्षाधिक शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन। किन्तु उसी 
के लिए अन्य तत्वों का भी पारमाथिक रूप बताने का आचार्य ने प्रयत्न 
किया है । आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन करते हुए आचाये ने कहा 
है, कि व्यवहार दृष्टि के आश्रय से यद्यपि आत्मा और उसके ज्ञान भ्रादि 
गुणों में पारस्परिक, भेद का प्रतिपादन किया जाता है, फिर भी निश्चय 
दृष्टि से इतना ही कहना पर्याप्त है, कि जो ज्ञाता है, वही आत्मा है या 
ग्रात्मा ज्ञायक है, अन्य कुछ नहीं **। इस प्रकार आचाये की अभेदगा- 
मिनी दृष्टि ने आत्मा के सभी ग्रुणों का अभेद ज्ञान-गुण में कर दिया हूं 
और अन्यत्र स्पष्टतया समर्थन भी किया है, कि संपूर्ण ज्ञान ही ऐकान्तिक 
सुख है १० । इतना हो नहीं, किन्तु द्रव्य और गुण में अर्थात्‌ ज्ञान और 
ज्ञानी में भी कोई भेद नहीं है, ऐसा प्रतिपादन किया है/ | उनका कहना 
है कि आत्मा कर्ता हो, ज्ञान करण हो, यह बात भी नही, किन्तु “जो 
जाणदि सो णाणं ण हृवदि णएणेण जाणगों आऋद! ४! प्रवचन० १.३५॥। 
उन्होंने आत्मा को ही उपनिपद्‌ की भापा में स्वेस्व बताया हैं और 
उसी का अवलम्बन मुक्ति है, ऐसा प्रतिपादन किया है?/१ | 


आचार्य कुन्दकुन्द की अभेद दृष्टि को इतने से भी संतोप नहीं हुआ । 
उनके सामने विज्ञानाद्त तथा आत्माहेत का आदशे भी था । विज्ञानाद्वेत- 
वादियों का कहना है, कि ज्ञान में ज्ञानातिरिक्त वाह्म पदार्थों का प्रतिभास 
नहीं होता, स्व का ही प्रतिभास होता है। ब्रह्माद्देत का भी यही अभिप्राय 
है,कि संसार में ब्रह्मतिरिक्त कुछ नही है। अतएव सभी प्रतिभासों में ब्रह्म 
हो प्रतिभासित होता है । 

इन दोनों मतों के समन्वय की दृष्टि से आचाये ने कह दिया, 
कि निश्चय दृष्टि से केवल ज्ञानी आत्मा को ही जानता है, बाह्य पदार्थों 
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२६० आगम-चुग का जेन-दर्शन 


को नहीं** | ऐसा कह करके तो आचार्य ने जैन दर्शन और जईतवाद . 
का अन्तर बहुत कम कर दिया है, भर जैन दर्णन को बद्वैतवाद के 
निकट रख दिया है । । - 

आचार्य कुन्दकुन्दक्ृत सर्वज्ञ की यक्त व्याख्या अपूर्व है बौर उन्ही 
के कुछ अनुयायियों तक सीमित रही है। दिगम्बर जैन दार्भनिफ अमकसत- 
कादि ने भी इसे छोड़ हो दिया है । 
ज्ञान को स्व-पर-प्रकाशकता : हे 

दाशेनिकों में यह एक विवाद का विप्रय रहा है, कि शान को 
स्वप्रकाशक, परप्रकाशक या स्वपरप्रकाशंक माना जाए। वाचक ने 
इस चर्चा को ज्ञान के विवेचन में छेड़ा ही नहीं है। संभवत: आचार्म 
कुन्दकुन्द ही प्रयम जन आचाय हैं, जिन्होंने ज्ञान को स्वपरप्रफाशक 
मान कर इस चर्चा का सूत्रपात जैन दर्शन में किया । आचार्य कुल्ददुन्द , 
के बाद के सभी आचार्यों ने आत्ाय॑ के इस मन्तब्य को एकः स्वर से 
भाना है । 

आचाय की इस चर्चा का सार नीचे दिया जाता है' जिससे 
उनकी दलीलों का क्रम ध्यान में श्रा जाएगा--( नियमंसा र--१६०* 
१७० ) | ल्‍ 
प्रघन--सदि ज्ञात को परद्रव्यप्रकाशक, दर्ईन को झारमा कॉ-- 
स्वद्रग्य का (जीव का) प्रकाशक भौर ब्ात्मा को स्वपरप्रफाइक माना 
जाए तो क्‍या दोप है ? (१६०) | 

. उत्तर--यही दोप है, कि ऐसा मानने पर शान और दर्शन गा 

अत्यन्त वैलक्षण्य होने से दोनों को अत्यन्त भिन्न मानना पड़ेगा । पर्योकि 
पान तो परद्रव्य को जानता है, दर्शन नहीं | (१६१) 

दूसरी आपत्ति यह है, कि स्यपरप्रकाशक होने में भात्मा तो 
वर का भी प्रकाशफ है । अतएय यह दर्भत से जो कि परप्रकाशक नहा, 
भिप्त ही सिद्ध होगा । (१६२) 


४७२ शलाधादि पारादि सप्य वपहांर्पपेण बेदतो मगर । | 
केदसणाणी शाणदि पस्तदि घिय्मेण सप्पाण | नियामक्षार १५६ 


॥।॒ 


झागमोतर जंन-दर्शन २६१ 


अतएवं मानना यह चाहिए, कि ज्ञान व्यवहार-तय से पर- 
प्रकाशक है, और दशन भी तथा आत्मा भी व्यवहार-तय से ही पर- 
प्रकाशक है, और दर्शन भी । (१६३) 


किन्तु निएचय-नय की अपेक्षा से ज्ञान स्व प्रकाक्षक है, और दर्शन 
गरी तथा आत्तमा स्वप्रकाशक है, और दर्शन भी है। (१६४) 


प्रशब--यदि निश्चय नय को ही स्वीकार किया जाए और कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी आत्म-स्वूप की हो जानता है, लोकालोक को नहीं 
तब क्या दोप है ? (१६५) 


उत्तर--जो मूर्ते और अमूर्त को, जीव और अजीव को, स्व 
और सभी को जानता है, उसके ज्ञान को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष कहां जाता 
है और जो पुर्वोक्त सकल द्वव्यों को उनके नाना पर्यायों के साथ नहीं 
जानता, उसके ज्ञान को परोक्ष कहा जाता हैं। अतएव यदि एकान्त 
निदचय-नय का आग्रह रखा जाए तो केवल ज्ञानी को प्रत्यक्ष नहीं, किन्तु 
परोक्ष ज्ञान होता है, यह मानना पड़ेगा । (१६६--१६७ ) 


प्रभन--और यदि व्यवहार नय का द्वो आग्रह रख कर ऐसा कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी लोकालोक को तो जानता है, किन्तु स्वद्रव्य आत्मा 
को नहीं जानता, तब कया दोप होगा ? (१६८) 


उत्तर--ज्ञान ही तो जीव का स्वरूप है। अतएव पर द्रव्य को 
जानने वाला ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को न जाने, यह कंसे संभव है और 
यदि ज्ञान स्वद्रव्य श्रात्मा को नहीं जानता है, ऐसा आग्रह हो, तव यह 
मानना पड़ेगा, कि ज्ञान जीव स्वरूप नहीं, किन्तु उससे भिन्न है । वस्तुतः 
देखा जाए, तो ज्ञान ही आत्मा है और आत्मा ही ज्ञान है। अतएव व्यव- 
हार और निश्चय दोनों के समन्वय से यही कहना उचित है, कि ज्ञान 
स्वपरप्रकाशक है और दर्शन भी । (१६६-१७०) 
सम्यग्सात : 


वाचक ने सम्यज्ञान का अर्थ किया है-अव्यभिचारि, प्रशस्त और 
संगत । किन्तु आचाय॑ कुन्दकुन्द ने सम्यग्ज्ञान की जो व्याख्या की है, 


4०५33: ओह 


२६२ आगम-युग का जेन-दर्शन 


उसमें दार्शनिक प्रसिद्ध समारोप का व्यवच्छेद अभिप्रेत है। उन्होंने 
कहा हे-- के 08 
“संसयविमोहवित्ममविवण्जिय होदि सप्णाणं ॥ ' 
-+नियमसतार ५१ 
संग्य, विमोह भर विश्रम से वर्णित ज्ञान सम्यसथान है। 
एक दूसरी वाल भी ध्यान देने योग्य है। विशेषकर बौद्ध श्रादि 
दाशनिकों ने सम्यग्शान के प्रसंग में हेय झौर उपादेय शब्द का प्रयोग 
किया है । आचार्य कुन्दकुन्द भी हेयोपादेय तत्त्वों के अधिगम की सम्य- 
ख्ञान कहते हैं ।!* ; 
स्वभावज्ञान ओर विभावज्ञान : मर 
बाचक ने पूर्व परम्परा के अनुस्तार मत्ति, शुत, अवधि और मनः 
पर्याय थानों को क्षायोपश्चमिक और केवल , को क्षायिक आन कहां है 
किन्तु , आचार कुन्दकुन्द के दर्शन की विशेषता यह है, कि वे सर्वेगम्य 
परिमापा का उपयोग करते हैं। क्षतएव उन्होंने क्षायोपधमिक ज्ञानों के 
लिए विभाष ज्ञान और क्षायिक ज्ञान के लिए स्वभाव शान-इन शब्दों 
का प्रयोग किया है” | उनकी व्यासया है, कि दाग पाधिबजित जो पर्याय 
हों वे स्वामाविक पर्याव हैं श्रौर कर्मोपाधिक जो वर्वाय हो, थे चैभाविश 
पर्याय हैं" । इस द्यादुया के अनुसार शुद्ध आत्मा का झामोपयोग - 
स्वभावज्ञान है भौर प्रशुद्ध भात्मा का ज्ञानोपयोग विभावशान है । 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : 
आदाय कुर्दकुदद मे बाचक को तरह आ्रपोव भागों की 
व्यवस्था के अनुपतार ही ज्ञानों में प्रस्यक्षत-परोदात्व की व्यवस्था की है 
पूर्वक्ति स्वयरत्रकाद्य की चर्चा के प्रसंग में प्रत्यक्ष-परोत्त दाग फी जो 
व्याख्या दो गई है, बही प्रवसनसार (१-४०-४१ कफ , में भी है, 
किन्तु प्रवचनसार में उक्त व्याख्याओं फो युक्ति से भी मिद्ध परने या 
7 >ज “इपिग्मसायों घाणे हेपोपादेफ्तप्चाणं ।/ निपमप्तार ५३ ॥। ग्रुप 
५।नियमसार शेष... .. ह 
४४ तियमतारं १०१११ - 
१०७ ियमसार १४! 
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प्रथा किया है। उसका कहता है, कि दूसरे दाशनिक इन्द्रियजन्य ज्ञानों 
को प्रत्यक्ष मानते है, किन्तु वह प्रत्यक्ष केसे हो सकता है ? क्‍योंकि 
इन्द्रियाँ तो अनात्मछूप होने से परद्वव्य है। अ्तएव इन्द्रियों के द्वारा 
उपलब्ध वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
लिए परोक्ष शब्द ही उपयुक्त है, क्योंकि पर से होने वाले ज्ञान ही को 
तो परोक्ष कहते हैँ | 


ज्ञप्ति का तात्पय : 

ज्ञान से श्र्थ जानने का महलब वया है? वया क्षान भ्र्थरूप हो जाता है 
ध्रथवा ज्ञान और ज्ञय का भेद मिट जाता है ? या जंसाश्र्थ का प्राक्वार होता है, 
बेसा झ्राफार शञान का हो जाता है? या ज्ञान भ्र्थ में प्रविष्ठ हो जाता है ? या प्र्थ॑ 
ज्ञान में प्रविष्ट हो जाता है ? या ज्ञान भ्रय॑ में उत्पन्न होता है ? इन प्रइनों का उत्तर 
भ्राचायं ने अपने ढंग से देने का प्रयत्न किया है । 

आचाय का कहना है, कि ज्ञानी ज्ञान स्वभाव है और अथ जेय 

स्वभाव | अतए व भिन्न स्वभाव होने से ये दोनों स्वतन्न्र हैं एक की वृत्ति दूसरे 
में नही है।” | ऐसा कह करके वस्तुत: भ्राचाय ने यह बताया है, कि संसार 
में मात्र विज्ञानाहँत नहीं, वाह्माय भी हैं । उन्होंने दृष्टान्त दिया है, कि 
ज॑से चक्षु अपने में रूप का प्रवेश न होने पर भी रूप को जानती है; वंसे 
ही ज्ञान वादह्यार्थों को वबिपय करता है /“। दोनों में विपय-विपयी 
भावरूप सम्बन्ध को छोड़ कर और कोई सम्बन्ध नहीं है । 'अर्थों में ज्ञान 
है| इसका तात्पयं बतलाते हुए आचार्य ने इन्द्रनील मणि का दृध्टास्त 
दिया है, और कहा है, कि जैसे दूध के बर्तन में रखा हुआ इन्द्रनील मणि 
अपनी दोप्ति से दूध के रूप का अभिभव करके उसमें रहता है, वैसे ही च्ान 
भी अर्थों में है। तात्पय यह है, कि दूधगत मणि स्वयं द्रव्यत्त: सम्पूर्ण 
दूध में व्याप्त नहीं है, फिर भी उसकी दीप्ति के कारण समस्त दूध नील 
वर्ण का दिखाई देता है, उसो प्रकार ज्ञान सम्पूर्ण अर्थ में द्रव्यतः नहीं 





+5६ प्रवचनसार ५७,५८ ॥ 


3७५४ प्रदचन० १ रेप । 
३४८ प्रवचन० १.२८,२६ ॥ 
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उसमें दाशनिक प्रसिद्ध समारोप का व्यवच्छेद अभिप्रेत है। इंठते 


कहा है-- 
/संसयविमोह॒विब्भभविवज्जियं होदि सण्णाणं ॥ 
' ' “-तिममत्षार ४१ ' 


संगय, विमोह और ,विश्रम से.वर्जित ज्ञान सम्पस्तीव है । 


एक दूसरी बात भी ध्यान देने योग्य है। विशेषफर बोढ़ प्रा 


दाशंनिकों, ने सम्यस्ज्ञान के प्रसंग में हेय और उपादेय शब्द वा हयोग 
किया है। आचार्य कन्दकून्द भी हेयोपादेय तत्त्वों के अधिगम रो दम्य 
ज्ञान कहते हैं|? | ॥ 
स्वभावज्ञान और विभावज्ञान : 5 
वाचक ने पूर्व परम्परा:के अनुसार मति, श्रुते अवधि और मतः' 


६३ ७०५ ८. ७ ७७ -& की खिल नी 


पर्याय ज्ञानों को क्षायोपश्मिक, और केवल की क्षायिक जान लंड है। 


किन्तु आचाये कुन्दक्न्द के दर्शन. की' विशेषता यह है, कि ये संवसम्य 
परिभाषा का उपयोग करते हैं । अतएवं उन्हाव क्षायोपश्नमिक मानी 
लिए विभाव जान और क्षायिक ज्ञान के लिए स्वभाव जान-४त शब्य 
का प्रयोग किया है''४ । उनकी व्यासया है, कि कर्मोपाधिव्णित भी प्यार 
हों. वे स्वाभाविक पर्याय है और कमॉपाधिक जो पर्याय हो, ये वैभाविर 
पर्याय हैं/१। इस वयाठुया के अनुसार शुद्ध आत्मा, का शैवीतवार 
स्वभावज्ञान है और झअशुद्ध आत्मा फा ज्ञानोपयांग विभावन्नाने £ | 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : : ' 
नाय॑ कन्दकन्द ने वाचक की ' तरह 
व्यवस्था के अनुसार ही ज्ञानों में प्रत्यक्षत्व-परोक्षत्व परम व्यवस्था की 
पूर्वोक्त स्वपरप्रकाश की चर्चा के प्रसंग में प्रत्यक्ष-पर 
व्यात्या दो गई है, वही प्रवबननरार (१.४०-४१/५४०४४, मं भी है 
४ फ़्न्चि प्रवसनसार में उक्ता व्याम्याओं फो युक्ति मे भी मिंद्ध करने ही 
. क्रधिय # नियमक्षार १२ करत 


7४३ “कषियमनायों था हेपोषादेषतच्चाणं । 
५ ॥ नियमसार ३८। ह , 
४८ निमभसार १०,११,१२। * हल | 
हे. 5 न 
7४४५ सिममसार १५ । ४ 
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प्रयशतल किया है। उनका कहना है, कि दूसरे दाशंनिक इन्द्रियजन्य ज्ञानों 
को प्रत्यक्ष मानते हैँ, किन्तु घह प्रत्यक्ष केसे हो सकता हैं ? क्‍योंकि 
इन्द्रियाँ तो अनात्मरूप होने से परद्रव्य हैं। अतएव इन्द्रियों के ढ्वारा 
उपलब्ध वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
लिए परोक्ष शब्द ही उपयुक्त है, क्योंकि पर से होने वाले ज्ञान ही को 
तो परोक्ष कहते हैं | 


ज्ञप्ति का तात्पय : 

शान से ध्रर्थ जानने का मतलब पया हैं? वया ज्ञान श्रथंडप ही जाता हैं 
अथवा ज्ञान और ज्ञय फा भेद मिट जाता है ? या ज॑साशप्नर्थ का भ्राद्गर होता है, 
बसा प्ाकार ज्ञान का हो जाता है ? या श्ञान श्र्म में प्रविष्ट हो जाता हैं ? या पर्थ 
ज्ञान में भविष्ट हो जाता है ? था ज्ञान प्रर्थ में उत्पन्त होता है ) इन प्रइनों का उत्तर 
भ्राद्ायं ने श्रपने ढंग से देने का प्रयत्न किया है । 

आचाय का कहना है, कि ज्ञानी ज्ञान स्वभाव है और अथ ज्ञेय 
स्व भाव भ्रतए व भिन्न स्वभाव होते से ये दोनों स्वतन्न्र हैं एक की वृ॒त्ति दूसरे 

नहीं है।“” । ऐसा कहु करके वस्तुतः भ्राचार्य ने यह बताया है, कि संसार 

में मात्न विज्ञानाहँत नही, बाह्माथ भी हैं । उन्होने दुप्टान्त दिया है, कि 
जैसे चक्षु अपने में रूप का प्रवेश न होते पर भी रूप को जानती है, वंसे 
ही ज्ञान वाह्या्थों को विपय करता है १ । दोनों में विपय-विपयी 
भावरूप सम्बन्ध को छोड़ कर और कोई सम्बन्ध नहों है । श्र्थों में ज्ञान 
है! इसका तात्परय॑ चतलातते हुए आचार ने इन्द्रनील मणि का दृष्टान्त 
दिया है, और कहा है, कि जैसे दूध के बतंन में रखा हुआ इन्द्रगील मणि 
अपनी दीप्ति से दूध के रूप का अभिभव करके उसमें रहता है, बसे ही ज्ञान 
भी अर्थो में है। तात्परय यह है, कि दूधगत मणि स्वयं द्रव्यतः सम्पूर्ण 
दूध में व्याप्त नहीं है, फिर भी उसकी दीप्ति के कारण समस्त द्ध नील 
वर्ण का दिखाई देता है, उसो प्रकार ज्ञान सम्पूर्ण अर्थ में द्रव्यतः नहीं 


व 27 ल कक 
४४६ प्रचचननसार ५७,५५८ । 

प्रवचन ० १ २८॥ 

£ प्रवचन० १.२८,२६। 


पृ 
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हक तथापि विचित्र यक्ति के कारण अर्थ को जान लेता है। इसीलिए 
अथ में ज्ञान हैं, ऐसा कहा जाता है” | इसो प्रकार, यदि श्रय॑ में ज्ञान 
है, तो ज्ञान में भी अय है, यह भो मानना उचित है। क्योंकि यदि शान 
में अथ नहों, ते! ज्ञान किसका होगा?” ? इस प्रकार ज्ञान और अर्थ का 
परस्पर में प्रवेश न होते हुए भी विपयकिषयोग्राव के कारण 'ान' 
में अथ और 'अर्थ में ज्ञान इस व्यवहार की उपएति आदचाये में, 
बतलाई है । 
मान-दर्शन का यौगपद्य 

वाचक की तरह आचाये कुत्दकूल मे भी केवली के श्ञाव भौर 
दर्णन का यौगपद्य माना है। विशेषता यह है, कि थाचार्य मे यौगप्रथ 
के समर्यन में दृष्टान्त दिया है, कि जैसे सूर्य के प्रकाश और ताप शुगपद 
होते हैँ, चेसे ही केवली के ज्ञान और दर्शन का गोगपद्य है «- 


भद्दे यटुइ जार्ण केवलगाशित्स इंधर्ण हा 
दिणयर पयासतापं जहू बट्टद सह मुणेयर्य ॥ नियमतार १५८ । 


सर्वज्ष का झान : 
आचार्य कुन्दकुन्द ने अपनी अभेद दृष्टि के धनुष निश्नयदझृप्दि 
से सावंश् दी मयी व्याटया की है कौर भेद-दृष्टि का अपनायन बरतने 
चालों के अनुकूल होकर व्यवद्ार-दृष्ठि से सबंध की यही व्यारया की हैं, 
जो आग्रमों में तथा वावक के तत्त्वायें में है । उन्‍्हेंने कहा है 
ाणदि परतदि गसप्य वपहाश्णएुण फेयली भगत $ 
हेमतघाणी पाणादि दरसदि णिप्रमेण प्रष्पापे ।( 
»-नियमताद ६१८ 
बपयहारजृप्टि से कहा जाता हैं, कि फ्रेवतों सभी देब्यों को 
जानते हैं, किल्‍तु परमायंत्र: यह आत्मा गो ही जानना है । 
सर्वश के ब्यावहारिंत शान की बर्णना उससे हुए उन्हंनि इस 
वात को बलपूर्वक महा है, कि इदगलिक सभी दब्यों और पर्मार्मों का 


७०७, >+ «4-५ २० त-+ 23०२७ *«० 20-२विनरं टिटजस मनाए 


४५६ द्रहुद्मान १.३० ॥ 
३ ६क यह ३१ | 


व भ्ागमोत्तर जैत-दर्शशन /. २६४ 


ज्ञान सर्वज्ञ को, युगपद्‌ होता है, ऐसा ही मानना चाहिए" । क्योंकि 
यदि बह त्रेकालिक, द्रव्यों और उनके पर्यायों को युगपद्‌ न जानकर क्रमशः 
जानेग।,-'तव तो वह क्रिसो एक द्रव्य को भो उनके सभी पर्यायों के साथ 
नहीं जान सकेगा** | और जब एक ही द्रव्य को उसके अनन्त पर्यायों 
के साथ नहीं जान सकेगा, तो वह सर्वज्ञ कैसे होगा *? ? दूसरी बात 
यह भी है, कि यदि अर्थो की अपेक्षा करके ज्ञान क्रमशः उत्पन्न होता है 
ऐसा भाना जाए, तब कोई ज्ञान नित्य, क्षायिक और सर्वे-विपयक सिद्ध 
होगा नहीं*४। यही तो सर्वज्ञ-ज्ञान का माहात्म्य हैं; कि वह नित्य 
'ब्रकालिक सभी विपयों को युगपत्‌ जानताहै'। 
किन्तु जो पर्याय अनुत्पन्न हैं और विनष्ट है, ऐसे असद्भ त पर्यायों 
को केवलज्ञानी किस प्रकार जानता है ? इस प्रश्न का उत्तर उन्होंने 
दिया है, कि समस्त द्रव्यों के सद्भू त और असद्भधू त सभी पर्याय विशेष रूप 
से बतेमानकालिक पर्यायों की तरह स्पष्ट प्रतिभासित होते हैं** | यही 
तो उस ज्ञान को दिव्यता है, कि वह अजात और नष्ट दोनों पर्यायों को 
जान लेता है'*। 


सतिज्ञान ५ 

आचार्य कुन्दकुन्द ने मतिज्ञान के भेदों का निरूपण प्राचीन 
परम्परा के अनुकूल अवग्रह आदि रूप से करके ही संतोप नहीं माना, किन्तु 
अन्य प्रकार से भी किया है। वाचक ने एक जीव में अधिक से अधिक 
चार ज्ञानों का यौगपचद्य मानकर भी कहा है, कि उन चारों का उपयोग 
'तो क्रमश: ही होगा*5 | अतएव यह तो निश्चित है, कि वाचक ने 





१) अदचन० १.४७। 

४५५ ध्रवचन० १.४५८। 

१६३ चहोी १.४६ ॥ 

+5४ बही १,५०१ रे 
१३५ बही १.५१ । 

355 प्रदचन० १.३७,३८ । 

१६७ वही १.३६। 

35८ तत्वार्थ भा० १.३१ । 


कप १ हु हि 


' शृद्टद झोगम-पुग का जन-दर्शन 


हूं। इसी विपर्यास की दृष्टि से व्यवहार को ऑभूंतायंग्रांही कहा गया ६ 
और निश्चय को भूतायंग्राही । परन्तु आचार्य इस बात को भी मानेते 
हो हैं, कि विपर्यास भी निर्मल नहीं है । जीव अनादि.काल से मिश्यात्व 
भ्ज्ञान और अविरत्ति इन तीनों परिणामों से परिणत होता है।” | इस 
परिणामों के कारण यह संसार का सारा विपर्याप्त है, इससे इस्कार 
नहीं किया जा सकता । यदि हम संसार का अस्तित्व मानते हैं, तो य्यव- 
हार नय के विषय का भी अस्तित्व मानना पड़ेगा। वस्तुत: निश्यय 
नय भी तभी तक एक स्वतन्त् नय है, जब तक उसका अतिपक्षी व्यवह 
विद्यमान है । यदि व्यवहार नय नहीं, तो निश्चय भी वहीं। यदि संसार 
नहीं तो मोक्ष भो नहीं । संसार एवं मोक्ष जैसे परस्पर सापेक्ष हैं, वंसे ही 
व्यवहार और निश्चय भी पररपर सापेक्ष है*। आचाये कुल्दछुल्द ने 
परम तत्व का वर्णन करते हुए इन दोनों नयों की सापेक्षता को ध्यान 
में रख कर ही कह दिया है, कि वस्तुतः तत्व का वर्णन ने निश्चय से 
हो सकता है, न व्यवहार से । क्योंकि ये दोनों, मय अमर्यादित को, 
अवाच्य को, भर्यादित और वाज्य बनाकर वर्णन करते हैं। भतएय वस्तु 
का परम शुद्ध स्वरुप तो पदातिफ़ान्त है। यह न व्यवहारम्राप् है भर ' 
मे निश्चयत्राह्म । जैसे जीव को व्यवहार के आश्रय से वक्ष गड़ा माता 
है, और निश्चय के आश्रय से अवद्ध फहा जाता हूँ। स्पष्ट है। कि मीय 
में अबद्ध का व्यवहार भी बद्ध की अपेक्षा से हुआ है। मतएप आभाय 
ने कह दिया, कि यस्‍्तृतः जीय ने वद्ध है और ने घवद्ध, शिन्‍्तु पक्षातिदास्त 
है.। यही समयसार है, यही परमात्मा है” । ध्यवहार सम के निरामरण 


अमन 


"४७ समपसार ६६ ।- 

१४६ अम्रपसार० तातपय्॑० पृ० ६७ । 

*०+. “कम्म॑ गदमाद जीये एएं तु शाघ चयपतातत 

वश्घातिकतों पुण भश्यदि हो मो समपगाएं॥ 
“गम्पागर हैरै१ 
"दौष्यदि घयाएा मदिय शारइ पदर्ए हु शमपाश्यिदों । 
थ एु घयरर् गिप्टई़!ि शिवि दि सपपररतरिह्ोणों ॥ 
“>मम्रप% १४ऐ 





झागमोत्तर जैन-दर्शन २६६, 


के लिए निश्चय नय का अवलम्बन है, किन्तु निश्चयनयावलम्वन ही - 
कर्तव्य की इतिश्री नही है । उसके आश्रय से आत्मा के स्वरूप का बोध 
करके उसे छोड़ने पर ही तत्व का साक्षात्कार संभव है । 


आचाये के प्रस्तुत मत के साथ नागाजु न के निम्न मत की तुलना 
करनी चाहिए-. 
“जन्यता सर्वहष्टीनां प्रोक्ता निःसरणं जिनेः। 
येषां तु शून्यताह॒प्टिस्तानसाध्यानू बभापिरे ४ 
“+माध्य० १३.८ 
शम्यमिति न वक्तव्यमशुन्यमति था भवेतु। 
उभय नोभयं चेति भज्नप्त्ययं तु कथ्यते 
“+माध्य० २२.११ 
प्रसंग से नागाजु न और आचाय॑ कन्दकुन्द की एक अन्य बात भी 
तुलनीय है, जिसका निर्देश भी उपयुक्त है । आचार्य कुन्दकन्द ने कहा हैं- 
“जह णवि सफ़मणज्जो श्रणज्जभासं विणा दु गाहेदुं । 
तह धवहारेण विणा परमत्युवदेसणभसपक॑ ॥* 
“--समयसार ८ 
ये ही शब्द नागाजु न के कथन में भी है-- 
/तान्यया भाषया स्लेच्छः दाबयों ग्राहयितुं यथा। 
न लौकिफमृते लीकः शाफ््यों ग्राहयितुं तथा ॥ 
“--माध्य० पु० ३७० 
आचाये ने अनेक विपयों की चर्चा उक्त दोनों नयों के आश्रय से 
की है, जिनमें से कुछ ये है--ज्ञानआदि गुण और आत्मा का सम्बन्ध"*<, 
आत्मा और देह का सम्बन्ध”, जीव और अध्यवसाय, गुणस्थान आदि 
सम्बन्ध४*, मोक्षमार्ग ज्ञानादि!?, आत्मा४*, क्॒तु त्व*३, आत्मा 
१४८ सम्रय० ७,१६,३० से । 
35५ सम्रयसार ३२ से । 
१८7 समयसार ६१ से । 
१८) पंचा० १६७ से । नियम० ५४ से । दर्शन प्रा० २०। 
१८९ सम्रप० ६,१६ इत्यादि; नियम ४६। 
४3 समय० २४,६५० श्रादि; नियस ०१८। 


॥ न 


' २६८. झोगम-पुग का जन-दर्शन 

। इसी विपर्यास की दृष्टि से व्यवहार की अभूतार्थग्राही कहा गंया है 
और तिश्चय को भृतांर्थग्राही | परन्तु आचार्य इस बात को भी मानते 
हो है, कि विपर्यास भी निर्मल नहीं है । जीव अनादि-काल से मिथ्यात्व 
भज्ञान और अधिरति इन तीनों परिणामों से. परिणत,होता है!” । इन्हीं 
परिणामों के कारण यह संसार का सारा विपर्यास है, इससे ,इन्कार 
नहीं किया जा सकता । यदि हम संसार का,अस्तित्व मानते हैं, तो व्यव- 
हार नय के विषय का भी अस्तित्व मानना पड़ेगा। वस्तुतः नि*चय 
नय भी तभी तक एक स्वतन्त्र नय है, जब तक उसका प्रतिपक्षी व्यवहार 
विद्यमान है । यदि व्यवहार नय नहीं, तो तिबचय भी नहीं। यदि संसार 
नहीं तो मोक्ष भी नहीं। संसार एवं मोक्ष जेंसे परस्पर सापेक्ष हैं, बसे ही 
व्यवहार और निरंचय भी परस्पर सापेक्ष है*”। आचाये कुन्दकुन्द ने 
परम तत्व का वर्णन करते हुए इन दोनों नयों की सापेक्षतरा को ध्यान 
में रख कर ही कह दिया है, कि वस्तुत: तत्व का वर्णण न निदचय से 
हो सकता हैं, न व्यवहार से । क्योकि ये दोनों वय अमर्यादित को, 
अवाच्य को, मर्यादित और वाच्य बनाकर वर्णन करते हैं | अतएव वस्तु 
का परम शुद्ध स्वरूप तो पक्षातिकान्त है। वह न व्यवहारग्राह्म है और 
न निदचयग्राह्म । जैसे जीव को व्यवहार के आश्रय से बद्ध कहा जाता 
है, और निश्चय के आश्रय से अवद्ध कहा जाता 'है। स्पष्ट है, कि जीव 
में अबद्ध का व्यवहार भी वद्ध की अपेक्षा से हुआ है। अतएवं आचार्य 
ने कह दिया, कि वस्तुत: जीव न॑ बद्ध है और न अबद्ध, किन्तु पक्षातिक्रान्त 
है | यही समयसार है, यही परमात्मा है!” । व्यवहार नय के निराकरण 


१४७ समयसार ६६ । 
समयसार० तात्पयं० पएृ० ६७ । 

१५० अक्षस्मं बद्धमयद्ध जोवे एवं तु जाण णयपवेस । 
पक्तातिकतों पुण भष्यदि जो सो समयसारों ॥ 
। “समयसार १५२ 

५द्ोण्णवि घयारा भणियं जाणइ घवरं ते सममपडिबद्धों ॥ 

णदु णयपद् गिष्दुदि किचि थि णयपक्‍्सपरिहोणो ॥ 

“--सम्य० १४५३ , 


झ्ागमोत्तर जेन-दर्शन २६६ , 


के लिए निरचय नय का अवलम्बन है, किन्तु निश्वयनयावलम्बन ही 
कतंव्य की इतिश्री नहीं है । उसके आश्रय से आत्मा के स्वरूप का बोध 
करके उसे छोड़ने पर ही तत्व का साक्षात्कार संभव है । 


आचार्य के प्रस्तुत मत के साथ नागाजु न के निम्न मत की तुलना 
करनी चाहिए- 
“शन्पता सर्वहप्टोनां प्रोक्ता निःसरणं जिनेः। 
येषां तु शून्पत्ाहष्दिस्तानसाध्यानू बभापिरे ॥ 
“माध्य० १३.८ 
शन्यमिति न वक्तव्यमशून्यमिति था भवेत्‌ । 
उभय नोभय चेति प्रज्ञप्यर्थ तु कथ्यते ॥ 
“भांपध्य० २२-११ 
प्रसंग से मागाजु न और आचाये कन्दकुन्द की एक अन्य बात भी 
तुलनीय है, जिसका निर्देश भी उपयुक्त है | आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा हैं- 
/“जह णवि सक्कमणज्जो श्रणज्ज्ञभासं विणा दु गाहेदूं । 
तह॒ववहारेण विणा परमत्युवदेसणमसबंक ॥* 
“>-समयसार ८ 
ये ही शब्द नागाजु न के कथन में भी है-- 
“/नान्यया भाषया स्लेच्छः शपयों प्राहयितुं यथा। 
न लोकिफमृते लोकः शक्पो ग्राहयितुं तथा ॥ 
“-मसाध्य० पु० ३७० 
आचार्य ने अनेक विपयों की चर्चा उक्त दोनों नयों के आश्रय से 
की है, जिनमें से कुछ ये हँ--ज्ञानआदि गुण और आत्मा का सम्बन्ध**<, 
आत्मा और देह का सम्बन्ध”, जीव और अध्यवसाय, गुणस्थान आदि 
सम्बन्ध, सोक्षमार्ग ज्ञानादि*, आत्मा४*, कतृ त्व**, आत्मा 
3४4 सप्तय० ७,१६,३० से ॥ 
४४५ समयसार रे२ से । 
3८7 समयसार ६३ से । 
3८) पंचा० १६७ से । नियम० ४४ से । दर्शन प्रा० २०। 
१८९ समय० ६,१६ इत्यादि; नियम ४६। 
क्‍:3 सम्य० २४,६० श्रादि; नियम ०१८॥ 


२७२. आगम-युग का जेन-दर्शन 


द्वात्रिशिकाएँ देखी जाएं, पद-पद पर सिद्धसेन की प्रतिभा का पाठक को . 
साक्षात्कार होता है । जैन साहित्य की जो- न्यूनता थी, उसी की पूति की 
ओर उनकी अतिआ का प्रयाण हुआ है । चवित-चर्बेण उन्होंने नहीं 
या | टीकाएँ उन्होंने नहीं लिखीं, किन्तु समय की गति-विधि को देख , - 
कर जन आगमिक साहित्य से ऊपर उठ कर तकं-संगत अनेकान्तवाद-के - 
समथन में उन्होंने अपना वल लगाया | फलस्वरूप 'सम्मति--तकं' जैसा ' 
शासन-प्रभावक ग्रन्थ उपलब्ध हुआ । 

सन्मतति तर्क में अनेकान्त-स्थापना : 

नाग्रार्जुन, असंग, बसुथन्धु और दिग्ताग ने भारतीय दा््मनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
और बौद्धेतर सभी दाशंनिकों के सामने अपने थुल्मवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहता था, कि वस्तु न भाव 
रूप है, न अभाव-रूप, न भावाभाव-हूप, और न अनुभय-एप । वस्तु 
को कसा भी विशेषण देकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, वस्तु: 
निःस्वभाव है, यही नागार्जुन का मन्तव्य था | असद्भू और वसुवस्धु 
इन दोचों भाइयों ने वस्तु-मात्र को विज्ञान-रूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया | वसुबन्धु के शिष्य दिग्ताग में भी उनका 
समर्थन किया और समर्थन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण 
शास्त्र की भी नींव रखी । टसी कारण से वह वीद्ध न्यायश्ास्त्र का 
पिता कहा जाता है । उसने प्रमाण-शास्त्र के बल पर सभी वस्तुझों की 
क्षणिकता के बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया ।* 
बौद्ध विद्वानों के घिरुद्ध में भारतीय सभी दार्शनिकों ने अपने- 

अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पुरा वल लगाया। नेयायिक वात्स्यायन 
ने नागार्जुन और अन्य दा निकों का खण्डन करके आत्मा झ्रादि प्रमेयों की 
भावरूपता और सभी का पार्थक्य सिद्ध किया | मीमांसक शबर ने 
विज्ञानवाद और शुन्यवाद का निरास किया[तथा वेदापीरुषेयता सिद्ध की । 
- बात्स्यायत और शवर दोनों ने बौद्धों के 'सर्व क्षणिकम्‌' सिद्धान्त की . 
आलोचना करके आत्मा भादि पदार्थों की नित्यता की रक्षा की ) सांख्यों ने 
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कभी अपने पक्ष की रक्षा के लिए प्रयत्त किया | इन सभी को अकेले 
दिग्ताग ने उत्तर दे करके- फिर विज्ञानवाद का समर्थव किया तथा 
वौद्धन्संमत सर्व वस्तुओं की क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की प्रथम शताब्दी से लेकर पांचवी शताब्दी तक की इस 
दाशनिकवादों की पृष्ठभूमि को यदि ध्यान में रखें, तो प्रतीत होगा, कि 
जन दार्शनिक सिद्धसेत का आविर्भाव यह एक आकस्मिक घटना नहीं, 
किन्तु जैन साहित्य के क्षेत्र में भी दिग्ताग के जेसे एक प्रतिभा-सम्पन्न 
विद्वान की आवश्यकता ने ही प्रतिभा-परूर्ति सिद्धसेन को उत्पन्न किया है । 
आगमगत अनेकान्तवाद और स्याद्वाद का वर्णन पूर्व में हो चुका 
है । उससे पता चलता है, कि भगवान्‌ महावीर का मानस अनैकान्तवादी 
था । आचार्यो ने भी अनेकान्तवाद को कंसे विकसित किया, यह भी मैंने 
बताया है। आचार्य सिद्धसेन ने जब अनेकान्तवाद और स्याद्वाद के प्रकाश 
में उपर्युक्त दाशेनिकों के वाद-विवादों को देखा, तब उनकी प्रतिभा की 
स्फूर्ति हुई और उन्होंने अनेकान्तवाद की स्थापना का श्रेष्ठ अवसर 
समभकर सन्मति-तर्क नामक ग्रन्थ लिखा | वे प्रवल वादी तो थे ही । 
इस वात की साक्षी उनकी वादद्वानिशिकाएं (७ और ०») दे रहो हैं । 
अतएव उन्होंने जेन सिद्धान्तों को ताकिक भूमिका पर ले जा करके एक 
वादी की कुशलता से दाशेनिकों के बीच अनेकास्तवाद की स्थापना की । 
सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नाना वादों को 
सन्मति तके में विभिन्न नयवादों में सन्निविष्ट कर दिया । अद्वैतवादों को 
उन्होंने द्रव्याथिक नय के संग्रहनयरूप प्रभेद में समाविध्ट किया । क्षणिक- 
वादी बोदों को दृष्टि को सिद्धसेन ने पर्यायनयान्तर्गेत्त ऋजुसूत्ननयानुसारी 
बताया । सांझ्य दृष्दि का समावेश द्वव्याधिक नय में किया और काणाद- 
दर्शन को उभयनयाश्रित सिद्ध किया । उनका तो यहाँ तक कहना है, कि 
संसार में जितने वचन प्रकार हो सकते है, जितने दशन एवं नाना मतबाद 
हो सकते हैं, उत्तने ही नयवाद हैं। उन सब का समागम ही अनेकान्त- 
वाद है-- 
“जावइया वषणवहा तावइया चेद होन्ति णयदांया १ 
जावइया णयवाया तावइया चेव परसमया ॥ 


२७२ - शागमंन्युग का जेन-दर्शन 


द्वात्रिशिकाएँ देखी जाएँ, पद-पद पर,सिद्धसेन की प्रतिभा का पाठक को , 
साक्षात्कार होता है ! जैन साहित्य की जो न्यूनता थी, उसी की पूति की 
और उनकी प्रतिभा का प्रयाण हुआ है । चवित-चर्वण उन्होंने नहीं ... 
किया । टीकाएँ उन्होंने नहीं लिखीं, किस्तु समय की गति-विधि को देख 
कर जैन आगमिक साहित्य से ऊपर उठ कर तकं-संगत अनेकान्तवाद के 
समर्थन में उन्होंने अपना बल लगाया | फलस्वरूप 'सन्मति--तकक' जैसा 
शासन-प्रभावक ग्रन्थ उपलब्ध हुआ । 


न्मत्ि तक॑ में अनेकान्त-स्थापना : 

“नागार्जुन, असंग, वसुबन्धु और दिग्नाग ने भारतीय दार्णनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
ओर बौद्धेतर सभी दाशनिकों के सामने अपने शुल्यवाद को उपस्थित - 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उतका कहना था, कि वस्तु न भाव 
रूप है, न अभाव-रूप, न भावाभाव-रूप, और न अनुभय-रप । वस्तु 
को कसा भी विशेषण देकर उसका रूप बताया नहीं जा, श्॒कता, वस्तु 
निःध्वभाव है, यही नागार्जुन का मन्तव्य था | असद्भ और वसुवन्धु 
इन दोनों भाइयों ने वस्तु-मात्र को विज्ञान-हूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुबन्धु के शिप्य दिग्नाग ने भी उनका 
समथन किया और समर्थन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण 
झास्त्र की भी नींव रखी | इसी कारण से वह बीद्ध न्यायज्ञास्त्र का 
विता कहा जाता है । उसने प्रमाण-श्ास्त्र के बल पर सभी वस्तुओं की 
क्षणिकता के बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया ।* 

वौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दार्शनिकों ने अपने- 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा बल लगाया । नेयायिक वात्स्यायन 
ने नागार्जुन और अन्य दाझ्निकों का खण्डव करके आत्मा थादि प्रमेयों की 
भावरूपता और सभी का पार्थकय सिद्ध किया | मीमांसक झशबर ने 
विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरास किया[तथा वेदापौरुषेयता सिद्ध की । 
वात्म्पायन और शबर दोनों ने बौद्धों के सर्व क्षणिकम्‌! सिद्धान्त की 
आलोचना करके आत्मा ग्रादि पदार्थों की नित्यता की रक्षा की । सांख्यों ने 


झागमोसर जन-दर्शन,.. २७३ 


भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए प्रयत्व किया। इन सभी को अकेले 
दिनाग ने उत्तर दे करके फिर विज्ञानवाद का समर्थत किया तथा 
बौद्ध-संमत सब वस्तुओं की क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की प्रथम शताब्दी से लेकर पांचवी शताब्दी तक को इस 
दाशमिकवादों को पृष्ठभूमि को यदि ध्यान में रखें, तो प्रतीत होगा, कि 
जैन दाशेनिक सिद्धसेन का आविर्भाव यह एक आकस्मिक घटना नहीं, 
किन्तु जैन साहित्य के क्षेत्र में भी दिग्नाग के जैसे एक प्रतिभा-सम्पत्न 
विद्वान की आवश्यकता मे ही प्रतिभा-मूरतति सिद्धसेन को उत्पन्न किया है । 

आगमगत अनेकान्तवाद झौर स्याद्वाद का वर्णन पूर्व में हो चुका 
हैं । उससे पत्ता चलता है, कि भगवान्‌ महाथीर का मानस अनेकान्तवादी 
था । आचार्यो ने भी अनेकास्तवाद को कैसे विकसित किया, यह भी मैंने 
बताया है। भाचार्य सिद्धसेव ने जब अनेकान्तवाद और स्याद्वाद के प्रकाश 
में उपर्युक्त दाशनिकों के बाद-विवादों को देखा, तब उनकी प्रतिभा की 
स्फूर्ति हुई और उन्होंने अनेकान्तवाद को स्थापना का श्रेष्ठ अवसर 
समभंकर सन्मतिन्तकं नामक ग्रन्थ लिखा । वे प्रचल वादी तो थे ही । 
इस बात की साक्षी उन्तकी बादद्वान्निशिकाएं (७ और ४) दे रहो हैं । 
भतएब उन्होंने जेन सिद्धान्तों को ताकिक भूमिका पर ले जा करके एक 
वादी की कुशलता से दाशंनिकों के बीच अनेकान्तवाद की स्थापना की । 
सिद्धसेन की विद्येपता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नाना वादों को 
सन्‍्मति तक में विभिन्न नयवादों में सन्निविष्ट कर दिया । अड्वैतवादों को 
उन्होंने द्रव्याथिक नय के संग्रहमयरूप प्रभेद में सम[विष्ट किया । क्षणिक- 
वादी बोों की दृष्टि को सिद्धसेन ने पर्याधनयान्तगंत ऋजुसूच्रनयानुसारी 
बताया | सांख्य दृष्टि का समावेश्ष द्रव्याधिक नम में किया और काणाद- 
देशन को उभयनयाश्रित सिद्ध किया । उनका तो यहाँ तक कहना है, कि 


संसार में जितने बचन प्रकार हो सकते हैं, जितने दर्शन एवं नाना मतथाद 
हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं | उन सब 


का समागम ही क्षम्रेकान्त- 
वादे है-- 


“जावइया वयणवहा तावइय 7 चेद होन्ति णयवाया ) 
जावइया गयदायां ताथइया चेब परसमया ॥ 


२७४ ग्रागम-युग का जैन-वर्शन 


ज॑ काबिल दरिसर्ण एयं' दब्वद्वियस्स ' यत्तत्यं | 
सुद्धोग्रणतराप्रस्त उ परिसुद्धों, पज्जवविद्प्पो ॥ - 
दोहि वि णयेहिं णोय॑ सत्थमुन्रुएण तहवि मिच्छत्त 
जे स्विसश्रप्पह्मणत्तणेण . भ्रण्णोण्णनिरवेवला ।” 
._ >-सन्मति० ३.४७-४६ 
सिद्धसेन ने कहा है, कि सभी नयवाद, सभी दशेन मिथ्या हैं, यदि 
वे एक दूसरे को परस्पर अपेक्षा न करते हों श्र अपने मत को ही स्वंधा 
ठीक समभते हों । संग्रहमयावलम्बी सांख्य या | पर्यायनयावलम्बी बौद्ध 
अपनी दृष्टि से वस्तु को नित्य या अनित्य कहें, तब तक वे मिथ्या नहीं, 
किन्तु सांख्य जब यह आग्रह रखे, कि वस्तु सर्वेया नित्य ही है और वह 
किसी भी प्रकार अनित्य हो ही नहीं सकती, या बौद्ध यदि यह वहे कि , 
वस्तु सर्वथा क्षणिक ही है, वह किसी भी प्रकार से अक्षणिक हो ही नहीं 
सकती, तब सिद्धसेन का कहना है, कि उन दोनों ने अपनी मर्यादा को 
अतिक्रमण किया है, अतएव वे दोनों मिथ्यावादी हैं -(सन्मति १.२८) । 
सांख्य की दृष्टि संग्रहावलम्बी है, अभेदगामों हैं। अतएवं वह वस्तु को 
नित्य कहे, यह स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है, और बौद्ध पर्याया- 
नुगामी या भेददृष्टि होने से वस्तु को क्षणिक या अनित्य कहे, यह भी 
स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है। किन्तु वस्तु का सम्पूर्ण दर्शन 
न तो केवल द्रव्य-दृष्टि में पर्यंयंसित है और न परयायिदृष्टि में (सन्मति 
१०-१२,१३); अतएव सांख्य या बौद्ध को परस्पर मिथ्यावादी कहने 
का स्वातन्त््य बहीं। नानावाद या दर्शन अपनी-अपनी दृष्टि से वस्ठु-तत्व 
का दर्शन करते हैं, इसलिए नयवाद कहे जाते हैं। डिन्‍्तु वे तो परमत के 
निराकरण में भी तत्पर है, इसलिए मिथ्या है (सनन्‍्मति १-२८) । द्वव्या- 
थिक नय सम्यग है, किन्तु तदवलम्बी सांख्यदर्शन मिथ्या है, क्योकि 
उसमे उस नय का आश्रय लेकर एकान्त नित्य पक्ष का अवलम्बन लिया। 
इसी प्रकार पर्यायनय के सम्यक्‌ होते हुए भी यदि बौद्ध उसका आश्रय 
लेकर एकान्त अनित्य पक्ष को ही मान्य रखें, तव वह मिथ्यावाद बन 
जोता है। इसोलिए सिद्धस्ेन ने कहा है,-किजैसे वेड्यमणि जब तक 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते . है, बैडूयमणि होने के कारण कीमती होते हुए भी 
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उनको रलावली हार नहीं कहा जाता, किन्तु वे ही किसी एक सूत्र में 
सुब्यवस्थित हो जाते हैं, तव रत्वावली हार की संज्ञा को प्राप्त करते हैं । 
इसी प्रकार नयवाद भी जब तक अपने-अपने मत का ही समर्थन करते 
हैं और दूसरों के निराकरण में ही तत्पर रहते हैं, वे सम्पग्दशन नाम के 
योग्य नहीं । किन्तु अनेकान्तवाद, जो कि उस नयवादों के समूह रूप है, 
सम्यगदर्शन है। क्योंकि अनेकान्तवाद में सभी नयवादों को वस्तु-दर्शन में 
अपना-अपना स्थात दिया गया है, वे सभी नयवाद एकसूचवद्ध हो गए 
हैं, उनका पारस्परिक विरोध लुप्त हो गया है (सन्मति १ “२२--२५), 
अतएव अनेकान्तवाद वस्तु का सम्पूर्ण दर्शन होने से सम्यर्दर्शन है | इस 
प्रकार हम देखते है, कि सिद्धसेत ने अनेक थुक्तियों से अनेकान्तवाद को 
स्थिर करने की चेप्टा सन्मति तक॑ में की है । 


जन न्यायशज्ञास्त्र की आधार-शिला : 


जैसे दिग्नाग ने बौद्धसंभत विज्ञानवाद और एकान्त क्षणिकता को 
सिद्ध करने के लिए पूरे परम्परा में थोड़ा बहुत परिव्तत करके वौद्ध 
प्रमाणशास्त्र को व्यवस्थित रूप दिया, उसी प्रकार सिद्धसेन ने भी 
न्‍्यायावतार में जैन न्‍्यायशास्त्र की नींव न्‍्यायावतार की रचना करके 
रखी"+ | जैसे दिग्वाग ने अपनी पूर्व परंपरा में परिवर्तन भी किया है, 
उसी प्रकार न्‍्यायावतार में भी सिद्धसेन ने पूर्व परम्परा का स्वथा अनु- 
करण न करके अपनी स्वतन्त्र बुद्धि एवं प्रतिभा से काम लिया है । 


न्यायावतार की तुलना करते हुए मैंने न्‍्यायावतार की रचना का 
आधार क्या है ? उसका निर्देश, उपलब्ध सामग्री केआधार पर, यत्र- 
तन्न किया है। उससे इत्तना तो स्पण्ट है, कि सिद्धसेन ने जैन दृष्टिकोण 
को अपने सामने रखते हुए भी लक्षण-प्रणयन में दिग्नाग के ग्रन्थों का 
पर्याप्त मात्रा में उपयोग किया है और स्वयं सिद्धसेन के लक्षणों 





१४६५ विशेष विदेचन के लिए देखो, पण्डित सुखलालजी कृत न्यायावतारब्विचन ' 
की प्रस्तावना । हु 


भू 


२७६... झागम-युर्ग का जेन-दर्शन 


का उपयोग अनुगामी जनाचार्यों ने अत्यधिक मात्रा में किया है, 
यह भी स्पष्ट है । रा 
आगम युग के जैन दर्शन के पूर्वोक्त प्रमाण तत्व के विवरण से 
यह स्पष्ट है, कि आगम में मुख्यतः चार प्रमाणों का वर्णन आया 
है । किन्तु आचार्य उमास्वाति ने प्रमाण के दो भेद-प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ऐसे किए और उन्ही दो में पांच ज्ञानों को विभक्त कर दिया ! आचायें 
सिद्धसेन में भी प्रमाण तो दो ही रखे--प्रत्यक्ष और परीक्ष । किन्तु उनके 
प्रमाण-निरूपण में जैन परम्परा-संमत पांच ज्ञानों की सुख्यता नहीं। 
किन्तु लोकसंमत प्रमाणों की मुख्यता है । उन्होंने प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
लोौकिक और लोकोत्तर दोनों प्रत्यक्षों को समावेश कर दिया है और परोक्ष 
में अनुमान और आमगम का । इस प्रकार सिद्धसेत ते आगम में मुख्यतः 
वर्णित चार प्रमाणों का नहीं, किन्तु सांख्य और प्राचीन बौद्धों का 
अनुकरण करके प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम का वर्णन किया है । 


न्यायशास्त्र या प्रमाणशास्त्र में दाशमिकों ने प्रभाण, प्रमाता, 
प्रमेय और प्रमिति-इन चार तत्वों के मिरूपण को प्राधान्य दिया है। 
आचार्य सिद्धसेन हो प्रथम जैन दार्शनिक हैं, जिन्होंने न्यायावतार जेसी 
छोटी-सी कृति में जनदशन-संमत इन चारों तत्वों की व्यात्या करने का 
सफल व्यवस्थित प्रयत्न किया है | उन्होंने प्रमाण का लक्षण किया है, 
और उसके भेद-प्रभेदों का भी लक्षण किया है। विशेषत: अनुमान के 
विपय में तो उसके हैत्वादि सभी अंग-प्रत्यंगों की सक्षेप में मामिक चर्चा 
की है! 

जैन न्‍्यायश्ञास्त्र की चर्चा प्रमाणनिरूपण में ही उन्होंने समाप्त 
नहीं की, किन्तु नयों का. लक्षण और विपय बताकर जैन न्यायशास्त्र की 
विशेषता की ओर भी दाशंनिकों का ध्यान खींचा है । 

इस छोटी-सी कृति में सिद्धसेन स्वमतानुसार न्यायश्ास्त्रोपयोगी 
प्रमाणादि पदार्थों की व्याख्या करके ही सन्तुप्ट नहीं हुएं, किन्तु परमत 
का निराकरण भी संक्षेप में करने का उन्होंने प्रयत्त किया है। लक्षण- 
प्रणयन में दिग्नाग जैसे वौद्धों, का यत्रन्तत अनुकरण करके भी उन्हीं के 
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'स्वमालंम्बने 'ऑस्तेम! तंथों' पक्षाप्रयोग के सिद्धीन्‍्तों 'का युक्तिपुर्वक 
खण्डन किया है। वौद़ों ने जो हेतु-लक्षण किया था,' उसके स्थान में 
: 'अच्तर्व्याध्ति के दौद्ध सिद्धान्त से ही फलित होने वाला अन्यथानुप्पत्ति- 
' हूव हेतुलक्षण अपनाया, जो आज तक जैनाचार्यों के द्वारा भ्रमाणभ्त 
माना जाता है। इस प्रकार सिद्धसेन ने अनेकान्तवाद में और तक 
एवं न्‍्यायचाद अनेक मौलिक देन दी हैं, जिनका यहाँ पर संक्षेप में ही 
उल्लेख किया गया है । 
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पुरातनर्या नियता व्यवस्थितिस्तथैव सा कि पर्रिचिन्त्य सेत्स्वति। 
तयेति दषक्‍तुं मृतरूढ़गौरवादहं न जातः प्रययन्तु विद्विप:॥ 


पुराने पुरुषों ने जोव्यवस्था निश्चित की है, वहु विचार की 
कसौटी पर क्या बसी ही सिद्ध होती हैं? यदि समीचीन सिद्ध हो, तो 
हम उसे समोचीनता के नाम पर मान सकते हैं, प्राचीचता के नाम पर 
नहीं । यदि वह समीचीन सिद्ध नहीं होती, तो केवल मरे हुए पुरुषों के मूडे 
गौरव के कारण «हाँ में हाँ मिलाने के लिए मैं उत्पन्न नहीं हुआ हैं । 
मेरी इस सत्य-प्रियता के कारण यदि विरोधी बढ़ते है, तो बढ़ें । 


२७८. आगम-बदग का छेन-रशंन 


घहप्रकारा: स्थितयः परस्पर विरोधपृक्ताः कयमाशु निश्चय: । 
विशेषप्तिदावियमेव नेति था पुरातन-प्रेमलडस्प पुज्यते ॥ 


पुरानी परम्पराएँ अनेक प्रकार की हैं, उनमें परस्पर विरोध 
भी है। अतः बिना समीक्षा किए प्राचीनता के नाम पर, यों-ही भटपट 
निर्णय नहीं दिया जा सकता । किसी कार्य विशेष की सिद्धि के लिए 
' यही प्राचीन व्यवस्था ढीक है, अन्य नहीं! यह बात केवल पुरातनप्रेमी 
जड़ ही कह सकते हैं । 
जनोध्यमन्पस्प स्वयं पुरातनः पुरातनेरेय समो भविष्यत्ति। 
पुरातनेष्वित्यनवस्यितेष्‌ कः पुरातनोकतान्यपरीक्ष्य रोचयेतु ॥ 
आज जिसे हम नवीन कहकर उड़ा देना चाहते हैँ, वही व्यक्ति 
मरने के बाद नयी पीढ़ी के लिए पुराना हो जाएगा, जब कि प्राचीनता 
इस प्रकार अस्थिर है, तब बिना विचार किए पुरानी बातों को कौन 
पसन्द कर सकता है ? 
यदेय कित्रचित्‌ विषमप्रकत्पितं पुरातनंरकतमिति प्रशस्पते ! 
विनिश्चिताप्यध मनुष्यवावक्षतिन पढ्यते पतस्मुति-मोह एवं सः ॥ 
कितनी ही असम्बद्ध और असंगत बातें प्राचीनता के नाम पर, 
प्रशंंसित हो रद्दी हैं, और चल रही हैं । परन्तु श्राज के मनुष्य की प्रत्यक्ष 
सिद्ध बोधगम्य और युक्त्तिप्रवण रचना भी नवीनता के कारण 
दुरदुराई जा रही है। यह तो प्रत्यक्ष के ऊपर अतीत की स्मृति की 
विजय है । यह मात्र स्मृत्ि-मुढ़ता है। 
--आचाये सिद्धसेन दिवाकर 


परिश्िष्ट 
एक 


दाहझं निक साहित्य विकास-क्रम 


दादं निक साहित्य का विकास-क्रम 


जैन दर्शन के साहित्मिक विकास को चार युगों में विभक्त किया 
जा सकता है । 


१. आगम-युग--भगवान महावीर के निर्वाण से लेकर करीब 
एक हजार वर्ष का अर्थात्‌ विक्रम पांचवी शताब्दी तक का । 


२. अमेकान्त-व्यवस्था-युग--वित्षम पांचवी शताब्दी से आठवीं 
तक का | 


३. प्रसाण-व्यवस्था-युग--विक्रम आठवी से सन्रहवीं तक का । 
४. नदीन स्याय-युग--विक्रम सत्रहवीं से आधुनिक समय-पर्यन्त । 


आगम-युग : 


भगवान महावीर के उपदेक्षों का संग्रह, गणघरों ने अद्भों की रचना 

के रूप में प्राकृत भाषा में किया, वे आगम कहुलाए । उन्हीं के आधार से 
न्‍य स्थविरों ने शिप्पों के हिताये और भी साहित्य विषय-विभाग करके 
उसी शैली में भ्रथित किया, वह उपाज्, प्रकीर्णंक, छेद और मूल के नाम 
से प्रसिद्ध है। इसके अलावा अनुयोगद्वार और नन्दी की रचना की गई । 
आचार, सूतरकृत, स्थान, समवाय, व्यास्या-प्रश्नप्ति, ज्ञातृधर्मकथा, उपासक- 
दशा, अन्तकदशा, अनुत्तरीपपातिक दक्षा, प्रसनव्याकरण दक्ला, एवं घिपाक- 
ये ग्यारह अद्भु उपलब्ध हैं, और वारहवाँ दृष्टिवाद विच्छिन्न है । औपपा- 
तिक, राजप्रदनीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापना, सूर्यप्रह्षप्ति, जम्बृद्वीपष्नश्नप्ति, 
चन्द्रप्रशेप्ति, कल्पिका, कल्पावतंसिका, पुष्पिका, पुष्पचुलिका और बृष्णि- 
दशा--ये बारह उपाज् हैं। आवश्यक, दशवेंकालिक, उत्तराध्ययन तथा 
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पिण्डनिर्युक्ति-ये चार मूलसूत्र हैं। निशीथ, वृहत्कल्प, व्यवहार, द्माश्रत 
स्कन्ध, पञ्चकल्प और महानिशीय--ये छह छेद सूत्र हैं। चतुःशरण, 
आतुरप्रत्याध्यान, भक्तपरिज्ञा, संस्तारक, तन्दुलवेचारिक, चद्धवेध्यक, 

देवेन्द्रस्तव, गणिविद्या, महागप्रत्यास्यान और वीरस्तव-ये दश प्रकौर्णक हैं। 


आागमों का अन्तिम संस्करण बीरनिर्धाण के ६८० वर्ष बाद 
(मतान्वर से €६३ वर्ष के बाद) वलभी 'में देवधि के समय में हुआ । 
कालक्रम से आगमों में परिवर्धन हुआ है, किन्तु इसका मतलब यह नहीं 
है, कि आगम स्वाशतः देवाधि की ही रचना है और उसका समय भी वही 
जो देवधि का है। आगमों में आचाराज् और सूत्रकृताड़ के प्रथम 
श्रुत॒स्कन्ध भवश्य ही पाटलीपुत्र के संस्करण का फल है। भगवती के अनेक 
प्रदनोत्तर और प्रसज्ञों की संकलना भी उसी संस्करण के अनुकूल हुई हो, 
तो कोई आइचय नहीं । पाटलीपुत्र का संस्करण भगवान्‌ के निर्वाण के बाद 
करीब डेढ़ सौ वर्ष बाद हुआ । विक्रम पांचवी शताब्दी में वलभी में जो 
संस्करण हुआ, वही आज हमारे सामने है, किन्तु उसमें जो संकलन हुआ, 
वह प्राचीन वस्तुओं का ही हुआ है । केवल नन्‍्दीसूत्र तत्कालीन रचना 
है, और कुछ ऐसी घटनाओं का जिक्र मिलाया गया है, जो वीरनिर्वाण 
के बाद छह सौ से भी अधिक चर्ष बाद घटी हों । यदि ऐसे कुछ अपवादों 
को छोड़ दें, तो अधिकांश ईसवी सन्‌ के पूर्व का है, इसमें सन्देह नहीं । 
आमम में तत्कालीन सभी विद्याओं 'का समावेश हुआ है । दर्धन 
से सम्बद्ध आमम यें हैं--सूत्रकृताज़, स्थानाजडर, समवायाजू, भगवती 
(व्यास्या-प्रज्नप्ति), प्रजापना, राजप्रश्नीय, जीवाभिगग, नन्‍्दी और 
अनुयोगवार । * 
सुत्रकृताजु में सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में मतान्तरों का निषेध 
किया है । किसी ईइवर या ब्रह्म आदि ने इस विदव को नहीं बनाया, इस 
प्र का स्पष्टीकरण किया गया है | आत्मा झरीर से भिन्न है जौर वह 
एक स्वतस्त्र द्रव्य है, इस बात को वलपूर्वक प्रतिपादित करके भूतवादियों 
का खण्डन किया गया है। अद्देतवाद वा निषेध करके नानात्मचाद का 
प्रतिपादन किया है। क्रियावाद, अक्रियाबाद, विनयवाद और अज्ञानवाद .. 
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का तिराकरण फरके शुद्ध क्रियाचाद की स्थापना की गई है। स्थानाज़ 
तथा समवायाजझुः में ज्ञान, प्रमाण, नय, निक्षेप इन विपयों का संक्षेप 
में संग्रह यन्न-तत्र हुआ है। किन्तु नन्‍दीसूत्र में तो जेन दृष्टि से ज्ञान का 
विस्तृत निरूपण हुआ है । अनुयोगद्वार-सूत्र में द्ब्दार्थ करने की प्रक्रिया 
का विस्तृत वर्णन है, तथा प्रमाण, निक्षेप और नय का निरूपण भी प्रसज्भ 
से उसमें हुआ है | प्रशापना में आत्मा के भेद, उन के ज्ञान, ज्ञान के साधन, 
ज्ञान के विषय और उन की नाना अवस्थाओं का विस्तृत निरूपण है। 
जीवाभिगम में भी जीव के विपय में अनेक ज्ञातव्य वारतों का संग्रह है । 
राजप्रश्नीय में प्रदेशी नामक नास्तिक राजा के प्रश्न करने पर पाइवे- 
सनन्‍्तानीय श्रमण केशी ने जीव का अस्तित्व सिद्ध किया है | भगवती में 
ज्ञान-विज्ञान की अनेक बातों का संग्रह हुआ है और अनेक अन्य तीथिक 
मतों का निरास भी किया गया है। 


आगम-युग में इन दाशनिक विधयों का निरूपण राजप्रइनीय को 
छोड़ दें, तो युक्ति-प्रयुक्ति-पूर्वक नहीं किया गया है, यह स्पष्ठ है। 
प्रत्येक विपय का निरूपण, जैसे कोई द्रप्टा देखी हुई वात बता रहा हो, 
इस ढज्ज से हुआ है । किसी व्यक्ति ने शड्भू) की हो और उसकी छक्छा 
का समाधान युक्तियों से हुआ हो, यह प्रायः नहीं देखा जाता । चस्तु का 
निरूपण उसके लक्षण द्वारा नहीं, किन्तु भेद-प्रभेद के प्रदर्शन-पुवंक किया 
गया है। आज्ञा-प्रधान या श्रद्धा-प्रधान उपदेश-शली यह आगम-युग की 
विशेषता है | 
उक्त आगमों को दिगम्धर भाम्नाय नहीं मानता । बारहवें अज्ध 
के अंशभूत पूर्व के आधार से आचार्यों द्वारा ग्रथित पटुखण्डागम, कपाय- 
यपाहुड और महाबन्ध-ये दिगम्बरों के आगम हैं। इनका विपय जीव 
और कर्म तथा कर्म के कारण जीव की जो नाना अवस्थाए' होती हैं, 
यही भुख्य रूप से हैं । 


उक्त आगमों में से कुछ के ऊपर भद्दबाहु ने निर्युवितियाँ विक्रम 
पाँचवी शताब्दी में की हैं । निर्युक्ति के ऊपर विक्रम सातवीं शताब्दी में 
भाष्य बने । ये दोनों पद्च में प्राकृत भाषा में ग्रथित हैं । इन निर्युकितियों 
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ओर उनके भाष्य के आधार से प्राकृत गद्य में चुणि नामक टीकाओं की 
रचना विक्रम आठवीं झताब्दी में हुईं। सर्वश्रथम संस्कृत टीका के 
रचयिता जिनभद्र हैं। उनके बाद कोट्टाचार्य, और फिर हरिमद्र हैं । 
हरिमद्र का समय विक्रम ७५७-८२७ मुंति श्री जिनवि जयजी ने निश्चित 
किया है--यह ठीक प्रतीत होता है। ह 


निर्युकिति से लेकर संस्कृत टीकाओं तक उत्तरोत्तर तर्मप्रधान 
शैलो का मुख्यतः आश्रय लेकर आगमिक बातों का निरूपण किया गया 
है | हरिभद्र के वाद शीलाह्ूु, अभयदेव और मलयगिरि आदि आचार्य 
हुए । इन्होंने टोकाओं में तत्कालीन दार्भनिक मन्तव्यों का पर्याप्त माना 
में ऊहापोह किया है । 

दिगम्बर आम्नाय के आगमों के ऊपर भी चुथणियाँ लिखी गई 
हैँ | विक्रम दशवीं शताब्दी में वीरसेनाचार्य ने बृहत्काय टीकाएँ लिखी 
हैं। ये टोकाएँ भी दाशमिक चर्चा से परिएर्ण है । 


आमगगो में सब विषयों का वर्णन विध्रकीर्ण था, या अतिबिस्तृत 
अतएवं सर्व विषयों का सिलसिले वार सास-संग्राहक संक्षिप्त सुत्रात्मक 
शली से वर्णन करने वाला तत्वार्थ सूत्र नामक ग्रन्थ वाचक उमास्वाति ने 
बनाया | जैन धर्म और दर्शन की मान्यताओं का इस ग्रन्थ में इतने 
अच्छे ढंग से वर्गन हुआ है, कि जब से वहू विक्रम चौथी या पांचवीं 
शताब्दी में बना तव से जैन विद्वानों का ध्यान विश्ेषतः इसकी ओर गया 
है । आचार्य उमास्वाति ने स्थयं इस पर भाष्य लिखा ही था। किन्तु वह 
पर्याप्त न था, क्योंकि समय की यति के साथ-साथ दार्शनिक चर्चाओं में 
गम्भो रता और विस्तार बढ़ता जाता था, जिसका समावेश्ञ करना अनिवार्य 
समझा गया। परिणाम यह हुआ, कि पूज्यवाद ने छठी शताद्दी में तत्त्वा 
सूत्र पर एक स्वतंत्र टीका लिखी, जिसमें उन्होंने जैन पारिभाषिक शब्दों 
के लक्षण निश्चित किए और यत-त व दिखाग आदि बौद्ध और अन्य विद्वानों 
का अल्प मात्रा में खण्दन भी किया । विक्रम सातवीं आख्वीं शताब्दी में 
अकलंक, सिद्धसेन और उनके बाद हरिभद्व गे अपने समय तक होने वालो 
चर्चाओं का समावेश मी आपकी अपनी टीकाम़ों में कर दिया। किन्तु तत््वाद 


॥$ 


दाशनिफ साहित्य फा विकास-क्म. २८४५ 


की सर्वश्रेष्ठ दाशनिक टोका श्लोकवातिक है, जिसके रचियता 
विद्यानन्द हैं । 

आगमों की तथा तत्त्वाथ की टीकाएँ यद्यपि आगम-युग की 
नहीं हूँ, किन्तु उनका सीधा सम्बन्ध मूल के साथ होने से यहाँ उनका 
संक्षिप्त परिचय करा दिया है । 
अनेकान्त-व्यवस्था-पुण : 

नागार्जुन, जसंग, बसुबन्ध और दिग्नाग ने भारतीय दाशंनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है । नागार्जुन ने तत्कालीन चौद्ध 
ओर बौद्धतर सभी दार्शनिकों के सामने अपने शुन्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहनाथा, कि वस्तु न 
भाव-रूप है, न अभाव-हप, से उभय-रूप और न अनुभय-रूप । धस्तु 
को किसी भी विशेयण देखकर उसका कूप बताया नहीं जा सकता, 
वस्तु अवाच्य है | यही नागाजुन का मन्तव्य था। असज्भ भौर वसुवनन्‍्धु 
इन दोनों भादयों ने वस्तु मात्र को विज्ञानरूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपजाप किया । वसुवंधु के शिप्य दिग्ताग ने भी उनका 
समर्थत्त किया और समर्थत करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण- 
शास्त्र की भी नीव रखी । इसी कारण से वह बौद्ध न्यायश्ञास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने युक्‍क्ति-पुवंक सभी वस्तुओं की क्षणिकता 
वाले बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया । ु 

बौद्ध घिद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाइनिकों ने अपने 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा बल लगाया। नंयाथिक 
वात्स्याथन ने नागार्जुन और अन्य बौद्ध दाश निकों का खण्डन करके 
आत्मा आदि प्रमेयों की भावर्पता और उन सभी का पार्यक्य सिद्ध 
किया । मीमांसक शवर ने विज्ञानवाद और शून्यवाद का मिरास करके 
वेद को अपौरुपेयता स्थिर की । वात्स्थायन और शवर दोनों ने बौद्धों 
के 'सर्व क्षणिकम्‌' सिद्धान्त की आलोचना करके आत्मा आदि पदार्थों की 
नित्यता की रक्षा की । सांस्यों ने भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए 
प्रथत्त किया । इन सभी को अकेले दिग्नाग ने उत्तर देकर के फिर 
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| 
विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा ब्रौद्ध-संमग्रत सर्द वस्तुओं की 
क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया | ् 


ईसा की पाँचवीं शताब्दी तक चलने वाले दार्शनिकों के इस 
संघर्ष का लाभ जैन दा्तिकों ने अपने अनेकान्तवाद की व्यवस्था कर 
के उठाया । 
भगवान महाघोर के उपयेशों भें मगबाद अर्थात्‌ वस्तु को माना हृध्टि-बिन्दुच्चों 
से विचारणा को स्थान था । द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव इन घार भरपेक्षाओं के 
आधार से किसो भी बरतु का विधान या निषेध किया जाता है, यहु भो भगवान को 
शिक्षा थी । तथा नाम, रथापना, द्रव्य शौर भाव इन घार निवषर्षों को सेकर किसी 
भी पदार्थ का विचार करना भो भगवान ने सिक्षाया था । इस भगयदुपदिष्द तत्वों के 
प्रकाश में जब सिद्धसेन ने उपयुक्त दाशंनिकों के घाद-विवादों को देज़ा, तब उन्होंने 
झनेकातत व्यवस्था के लिए उपयुक्त भ्रदसर सप्तक लिया श्रौर भपने सम्मतितर्क नामक 
पग्रथ में तथा भगमान्‌ की रहुति-प्रधान बत्तीप्तियों में श्रभेकान्तवाद का प्रबल समन 
दिया। यह कार्य उन्‍होंने विक्रम पाँचवीं शत्ताब्दी में किया । 
सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन तानाबादों 
को नयवादों में सन्निविप्ट कर दिया । अद्वेववादियों की दृष्टि को उन्होंने 
जैन-सम्मत संग्रह नय कहा । क्षणिकवादी बौद्धी का समावेश ऋणुयूत्र- 
नये में किया । सांख्य-दृष्टि का समावेश दब्यायिक सेव में किया । कणाद 
के दर्शन का समावेश द्रब्याथिक और पर्यायाथिक में कर दिया । उसका 
तो यह कहना है, कि संसार में जितने दर्शन-भेद हो सकते हैं, जितने भी 
बचन-मभेद हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं और उन सभी के समागम 
से ही अनेकान्तवाद फलित होता है । यह नथसाद, यह जा त्त्भा 
तक भिथ्या हैं, जब तक वे एक दूसरे को भिथ्या सिद्ध करने को अकतत 
करते हैं, एकद्टूसरे के दृष्टिविन्दु को समभने का प्रयत्त नहीं करते। 
अतएव भिशथ्याभिनिवेश के कारण दार्शनिकों , को अपने पक्ष के क्षत्तियों 
का तथा दूसरों के पक्ष की पुत्रियों का पता नहीं लगता । एक तटस्च 
व्यक्ति ही आपस में लड़ने बाले इन वादियों के ग्रुप-दापा को जान 
संकता है । यदि स्याद्ाद या अनेकान्तवाद का अवजम्तन लिया जाएं, 
तो कहना होगा, कि अद्वेतवाद भो एक दृष्टि से ठीक ही है । जब मनुष्य 
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भभद की ओर दृष्टि करता है, और भेद की ओर उपेक्षानशील हो जाता 
है, तव उसे अभेद ही अभेद नजर आता है। जैँन-दृष्टि से उनका यह 
दशन द्रव्याथिक-नय की अपेक्षा से हुआ है, यह कहा जाएगा। किन्तु 
दूसरा व्यक्ति अभेदगरामी दुष्टि से काम न लेकर यदि भेद-गामी दृष्टि 
यानी पर्यायाथिक नय के बल से प्रवृत्त होता है, तो उसे स्वत्र भेद ही 
भेद दिसाई देगा । बस्तुतः पदार्थ में भेद भी है और अभेद भी है । सांख्यों 
ने अभेद ही को मुख्य माना और बौढों ने भेद ही को मुख्य माता और 
वे दोनों परस्पर के खण्डन करते में प्रवृत्त हुण। अतएव वे दोनों मिथ्या 
हैं। किन्तु स्थाद्वादी की दृष्टि में भेद दशन भी ठीक है और अभेद दर्शन 
भी । दो मिथ्या अन्त मिलकर ही स्याह्वाद होता है, फिर भी वह सम्यग्‌ 
है । उसका कारण यह॒ है, कि स्यथाह्राद में उन दोनों विरुद्ध मतों का 
समन्वय है, दोनों विरुद्ध मनों का विरोध लुप्त हो गया है । इसी प्रकार 
नित्य-अनित्यवाद, हेतुवाद-अहेतुवाद, भाव-अभाववाद, सत्कार्यवाद- 
असत्कार्यंवाद आदि माना विरुद्धवादों का समन्वय सिद्धसेन ने किया है । 


सिद्धसेन के इस कार्य में समन्तभद्र ने भी अपनी प्रतिभा का 
प्रदशन किया है | उन्होंने तत्कालीन विरोधी एकान्तवादों में दोप चता- 
कर स्याह्राद मानने पर ही निर्दोपता हो सकती है, इस वात को स्पष्ट 
किया है | उनकी विद्येपता यह है, कि उन्होंने विरोधी वादों के युगल 
को लेकर सप्तभंगियों की योजना फंसे करना--इसका स्पप्टीकरण, भाव- 
प्रभाव, नित्य-अनित्य, भेद-अभेद, हेतुवाद-अहेतुवाद, सामान्य-विशेप आदि 
तत्कालीन नानावादों में सप्तभंगी की योजना बता के कर दिया है । 
वस्तुतः: समनन्‍्तभद्र-क्रृत आप्त-मीमांसा अनेकान्त की व्यवस्था के लिए 
श्रेष्ठ ग्रंथ सिद्ध हुआ है। आप्त किसे माना जाए ? इस प्रश्न के उत्तर 
में ही उन्होंने यह सिद्ध किया है, कि स्याद्गाद ही निर्दीप है। अतएवं उस 
बाद के उपदेशक ही आप्त हो सकते है । दूसरों के वादों में अनेक दोषों 
का दशन करा कर उन्होंने सिद्ध किया है कि दूसरे आप्त नहीं हो सकते, 
क्योंकि उनका दर्शन वाधित है । समन्तभद्र के युक्‍त्यनुशासन में दूसरों 
के दर्शन में दोप बताकर उन दोपों का अभाव जैन दर्शन में सिद्ध किया 


२६० आागम युग का जन दर्दान 


का समावेश कर दिया। परोक्ष के इन पाँच मेदों की व्यवस्था झ्रफलंफ की ही सूर है । 
प्रायः सभी जैन दाशंनिकों ने प्रफलककृत इस ध्यवस्था फो माना 8 । प्रमाण प्यवस्था 
फे इस युग में जेनाचार्यों ने पूर्व गुण को सम्पत्ति श्रमेफास्ददाद को रक्षा और उसका 
बिल्तार किया । प्रादाय॑ हरिभद्र शौर अ्कलंक ने भी इस कार्य को देण दिया । ध्राचाय॑ 
हरिभद्र ने अनेकास्त के ऊपर होने वाले श्राक्षेपों का उत्तर प्रनेफाग्त-जय-पतारशा लित 
कर दिया । झ्ाचार्य अकनक ने ध्राप्-मीमांसा के ऊपर झप्टशती नामक दोफा लिक्षकर 
यौद्ध श्रौर प्रन्य दाशंनिकों के श्रक्षेपों का तक॑-संगत उत्तर दिया और उप्तके बाद 
विद्यानन्द ने अप्दसहक्ती नामक महुतती टोका लिपकर प्रनेकान्त फो प्रजेय सिद्ध कर 
दिया । कु 

हरिभद्र ने जेन दर्शन के पक्ष को प्रवल बनाने के लिए और भी 
अनेक ग्रंथ लिखे, जिनमें शास्त्र-वार्ता-समुच्चय मुख्य है । 

अकलंक से प्रमाण-व्यवस्था के लिए लघीयस्त्रय, व्यायविनिश्चय, 
एवं प्रमाण-संग्रह लिखा । और सिद्धिविनिश्चय नामक ग्रन्थ लिखकर 
उन्होंने जन दार्शनिक मन्तब्यों को विद्वानों के सामने अकाटय प्रमाण- ह 
पूरक सिद्ध कर दिया । 


आचार्य व्िद्यानन्द ने अपने समय तक विकसित दाशंनिक वादों 
को तत्वार्थश्लोकवानिक में स्थान दिया, भौर उनका समन्वथ यारके 
अनेकान्तवाद की चर्चा को पहलधित किया, तथा प्रमाण-यास्त्र-सम्बद्ध 
विपयों की चर्चा भी उसमें की । प्रमाण-परीक्षा नामक अपनी र्वतन्त्र 
कृति में दार्शनिक्रों के श्रमाणों की परीक्षा करके अकलंक-निदिप्ट प्रमाणों 
का समर्थन किया। उन्होंने आप्त-परीक्षा में आप्तों की परीक्षा करने 
तीर्थंकर को ही आप्त सिद्ध किया और अन्य बुद्ध आदि को अनाप्त 
सिद्ध किया । 

आचार्य माणिक्यनन्दों ने अकलक के ग्रस्थों का साद सेकर 
परीक्षा-मुख मामक जैन न्‍्याय का एक सुत्रात्मक भंथ लिया । 

ग्यारहवों दाताब्दी में प्रभयदेव झोर प्रभाचरद्र ये दोनों महा साकिए टोका* 
कर हुए । एक से टिउसेस के रूप्प्ति की टीका के यहाने सपूधे दादतिर यादों का 
संप्रह फिया, भोर इसरे में परीक्षा-मुख को टीका प्रमेयकमल-मातंेप्ट झोर सथधीयस्श्रय 
की टीका न्‍्यागएुमुदरूद में जन प्रमाण-दास्म-सम्यद्ध समरत दिपयों को ध्यवर्यित 
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चर्चा की । इन दो महान्‌ टोकाकारों के बाद आरहवीं शताददी में वादिदेव सूरि 
ने प्रभाए भ्ौर नय को विस्तृत चर्चा फरने वाला स्याहादरत्नाकर लिखा। यह ग्रन्य 
प्रमाणनयतत्वालोक नामक सृत्रात्मक प्रन्यथ फी स्वोपज्ञ विस्तृत टोका है । इसमें 
वादिदेव ने प्रभाच॑द्र फे प्रन्य में जिन अ्रग्य दाशनिकों के पृव॑पक्षों का संग्रह नहीं 
हुमा था, उनका भो संग्रह करके सभो का निरात करने का प्रयत्न किया है । 

पादिदेव के समकालीन श्राचायय हेमचन्द्र ने सध्यम परिमाण प्रमाण-मोमांसा 
लिख कर एक झादरश्श पाठ्य ग्रत्थ की क्षति को पूति फी है । 

इसो प्रकार भ्रागे भो छोटी-मोटो दार्शनिक कृतियाँ लिखी गईं, किन्तु उनमें 
कोई नयी बात नहीं मिलती । पूर्वाचार्यो फी कृतियों के श्ननुवाद रूप ही ये क्ृतियाँ 
बनो हैं। इनमें स्याय-दो पिका उल्लेस योग्य है । 


लव्यन्याय-युग : 

भारतीय दाशंनिक क्षेत्र में नव्यन्याय के युग का प्रारंभ गंगेश 
से होता है । गंगेश का जन्म विक्रम १२५७ में हुआ। उन्होंने नवीन 
न्याय-शैली का विकास क्िया। तभी से समस्त दाशनिकों से उसके 
प्रकाश में अपने-अपने दर्शन का परिष्कार किया । किन्तु जेन दार्शनिको में से 
किसी का, जब्न तक यशो-विजय नहीं हुए, इस श्लोर ध्यान नहों गया था । फल यह 
हुआ कि १३ वीं शताब्दी से १७ थीं शताब्दी के श्रंत तक भारतीय दर्दानों को 
विचार-धारा का जो नया विकाप्त हुआ, उससे जन दाशंनिक साहित्य वंचित ही रहा ॥ 
१७ वो झताददी के प्रारम्भ में वाचक यश्योविजप ने कांशो को श्र प्रमाण किया 
श्रौर सर्वशास्त्र वेशारद भाप्त कर उन्होंने जेन दशन में भी नवीन न्याय की होली से 
अनेक ग्रस्य लिखे श्रौर श्रभेकान्तवाद के ऊपर दिए गए ग्राक्षेपों का समाघान करने का 
प्रपत्न क्रिया । उन्होंने प्रमेकास्तव्यवस्था लिखकर अनेकान्तवाद की पुनः प्रतिष्ठा की । 
श्रौर भ्रष्टसहलो तथा शास्त्रवार्तासमुच्चय नामक प्राचीन प्रन्यों के ऊपर नवीन शैक्ती 
की टीका लिस़कर उन दोनों प्रन्थों को भ्राधुनिक वनाकर उनका उद्धार किया। 
जन-तरकंमापा और ज्ञानबिन्दु लिखकर जैन प्रमाणशास्त्र को परिष्कृत किया | उन्होंने 
नयवाद के विषय में नयप्रदीप, नयरहस्य, नयोपदेश श्रादि अनेक प्रन्य लिखे हैं । 


वबांचक यशोविजय ने ज्ञान-विज्ञान की प्रत्येक शाखा मे कुछ न 
कुछ लिखकर जैन साहित्य भण्डार को समृद्ध किया है। इस नव्यन्याय युग 
की सप्तभंगीतरंगिणी भी उल्लेख योग्य है । 


मेज 
अऋम 


बोद्धानासृज्भु - सुत्रतोी मतमभूद्‌ वेदान्तिनां संग्रहात्त, 
सांख्यानां तत एवं नंगसनयाद्‌ योगश्च वेशेषिकः । 
दाव्द-क्रह्म-विदो5पि-दाव्द नयतः सर्वे नेंगे गुंम्फिता, 
जनों दृष्टिरितीह सारतरत्ता प्रत्यक्षमुद्‌वीक्ष्यते ॥ 


--वाचक यद्गी विजय 


परिदिष्ट 
दो 


मललवादी और नयचक्र 


ग्राचार्य मल्‍लवादी और' उनका नयचक्र 


आचाय॑ अकलंक" और विद्यानन्द' के ग्रन्थों के अभ्यास के समय 
नयचक्र नामक ग्रन्थ के उल्लेख देखे, किन्तु उसका दशन नहीं हुआ ॥ 
बनारस में आचार्य श्रीहीराचंद्रजी की कृपा से नयचत्रटीका की हस्त- 
लिखित प्रति देखने को मिली। किन्तु उसमें मल्लवादिकृत नयचक् 
मूल नहीं मिला। पता चला कि यहीं हाल सभी पोथियों का है। 
विजयलब्धिसूरि ग्रन्थभाला में नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्र का 
उद्धार करके उसे सटीक छापा गया है। ग्रायकवाड़ सिरीज में भी 
नयचक्रटीका अंशतः छापी गई है। मुनि श्री प्रृण्यचिजयजी की प्रेरणा 
से मुनि श्री जम्बुविजयजी नयचक्र का उद्धार करने के लिए वर्षोंसे 
प्रयत्नशील हैं । उन्होंने उसी के लिए तिव्बती भाषा भी सीखी और नस- 
चक्र की टोका की अनेक पोथियों के आधार पर टीका को शुद्ध करने का 
तथा उसके आधार पर नयचक्र मूल का उद्धार करने का प्रयत्न किया है 
उनके उस प्रयत्न का सुफल विद्वानों को श्ञीघ्र ही प्राप्त होगा । कृपा 
करके उन्होंने अपने संस्करण के मुद्रित पचास फोर्म ० ४०० देखने के 
लिए मुझे भेजे है, और कुछ ही रोज पहले मुनिराज श्री पुण्यविजयजी ने 
सूचना दी कि उपाध्याय यश्ोविजयजी के हस्ताक्षर की प्रति, जो कि 
उन्होंने दीमकों से खाई हुई नयचकऋटीका की प्रति के आधार पर लिखी 
थी, मिल गई है । आशा है मुनि श्री जम्वूविजयजी इस प्रति का पूरा 
उपयोग नयचक्रटीका के अमुद्वित अंश के लिए करेंगे ही एवं अपर मुद्रित 
अंश को भी उसके आधार पर ठीक करेंगे ही । 





न्यायविनिश्चय का० ४७७, प्रमाणसंग्रह का० ७७ । 
९ इलोकवार्तिक १. ३३, १०२ पु० २७६१ 


२६६ झागम-युग का जैन-दर्शन 


मैंने प्रेमी अभिनन्दन ग्रन्थ (१६४६) में अपने लेख में मल्लवादि 
नयचक्र का संक्षिप्त परिचय दिया ही है, किल्तु उस ग्रम्थ-रचना का . 
वेलक्षण्य भेरे मन में तव से ही वसा हुआ है और अवसर को प्रतीक्षा में 
रहा कि उसके विपय में विश्येप परिचय लिखू । दरमियान मुनि श्री जम्वू- 
विजयजी ने श्री 'आत्मानंद प्रकाश' में नयचक्र के विपय में गुजराती में . 
कई लेख लिखे.श्ौर एक ,विद्येपांक भी ,नयचक़ के विपय में निकाला है। 
हैं सव और भेरी अपनी नोंघों के आधार पर यहाँ नयचक्र के विपय में 
कुछ विस्तार से लिखना है। * 
मल्लवादी का समय : द 
आचाय॑े मल्लवादी के समय के बारे में एक गाथा के अलावा अन्य 
कोई सामग्री मिलती नहीं । किन्तु नयचक्र .के, अन्तर का श्रध्ययन उस 
सामग्री का काम दे सकता है नय चक्र की उत्तराबधि तो निरद्ित हो 
ही सकती है ओर पूर्वावधि भी । एक ओर दिग्नाग है जिनका उल्सेस 
नयचक्र में है और दूसरी ओर कुमारिल और घमंकीति के उल्लेखों का 
अभाव है जो नयचक्र मूल तो क्या, किन्तु उसकी सिहगणिकृत वृति से 
भी प्िद्ध है। आचार समन्तभद्व का समय सुनिश्चित नहीं, अतएवं उनके 
उल्लेखों का दोनों में अभाव यहाँ विशेष साधक नहीं । भाषा सिदसेन 
का उल्लेख दोनों में है। बह भी नयचक्र के समय-निर्धारण में उपयोगी 
है। ' ४ 
आचार दिग्ताग बग समय विद्वानों ने ई० ३४५-४२५ के आस- 
पास माना है । अर्थात्‌ (विक्रम सं० ४०२-४८२ हैं। आचार्य सिहृगणि जो 
नयचक्र के टोकाकार हैं भपोहवाद के समर्थक बौद्ध विद्वानों के लिए 
अद्यतन बौद्ध विधेषण का प्रयोग करते है । उससे सूचित होता है कि 
दिग्नाग जैसे बौद्ध बिद्वान्‌ सिर्फ मल्लबादी के हो नही, किन्तु सिहगणि के , 
भी समकालीन हैं। यहाँ दिग्तागोत्तेरकालौन बौद्ध विद्वान तो विवक्षितत 
हो ही नहीं सकते, क्योंकि किसी दिग्नागोत्तरगालीन बीद्ध का 0 
या टीका में नहीं है । अयतनयौद्ध के लिए सिहेगणि ने “विद्वन्मन्य - ऐसा 
ब्रिज्ेषण भी दिया है। उससे यह सुलिल भी होता है कि . आजकल डे 


कह 
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ये नये बौद्ध अपने को विद्वान तो समभते हैं, किन्तु है नहीं, । समग्र रूप 
से "विद्वस्मन्यायतमबौद्ध”? दब्द से यह अर्थ भी भनिकल सकता है कि' 
मल्लवादी और दिग्नाग का समकालीनत्व तो है ही, साथ ही मल्लबादी 
उन नये बौद्धों को सिहगणि के अनुसार 'छोकरे' समभते हैं । अर्थात्‌ 
समकालोन होते हुए भी मल्लवादी वृद्ध हैँ और दिग्वाग युवा इस चर्चा 
के प्रकाश में परंपराप्राप्त गाथा का विचार करना जरूरी हैं। 


विजयसिहसूरिप्रबंध* में एक गाथा में लिखा है कि वीर सं० ८द४ड 
में मललवादी ने बौद्धों को हराया । अर्थात्‌ विक्रम ४१४ में यह घठना 
घटी । इससे इतना तो अनुमान हो सकता है कि विक्रम ४१४ में मल्ल- 
वादी विद्यमान थे | आचाये दिग्ताग के समकालीन मललवादो थे यह्‌ 
तो हम पहले ही कह चुके हैँ। अत एवं दिग्ताग के समय विक्रम 
४०२-४८२ के साथ जैन पर॑परा के द्वारा समत मल्लवादी के समय का 
कोई विरोध नहीं है श्लौर इस दृष्टि से 'मल्लवादी वृद्ध और दिग्नाग युवा 
इस कल्पना में भी विरोध की संभावना नहीं । आचार्य सिद्धसेन की 
उत्तरावधि विक्रम पाँचमी गताब्दी मानी जाती है । मल्‍लवादी ने आ- 
चाय सिद्धसेन का उल्लेख किया है | श्रत एबं इन दीनों आचायों को भी 
समकालीन माना जाए, सतव भी विसंगति नहीं । इस प्रकार आचाये 
दिग्नाग, सिद्धसेत और मल्लवादी ये तीनों श्राचार्य समकालीन माने जाएं 
तो उनके अद्यावधि स्थापित समय में कोई विरोध नहीं आता । 

वस्तुत: नयचक्र के उल्लेखों के प्रकाश में इन आचार्यो के समय की 
पुनविचारणा अपेक्षित है; किन्तु श्रभी इतने से सन्‍तोप किया जाता है । 
नयचक्र का सहत्त्व : 


जैन साहित्य का प्रारम्भ वस्तुत: कब से हुआ इसका सप्रमाण 
उत्तर देना कठिन है । फिर भी इतना तो अब निशचयपूर्वक कहा जा 
सकता है कि भगवान्‌ महावीर को भी भगवान्‌ पाइबनाथ के उपदेश की 
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है. नयचफक्रटीका पृ० १६---विहन्मन्याद्तनभौद्धपरिकलुप्तस” 
४. प्रभावफ चरित्न--मुनिश्री कल्पाणविजयजी का झनुवाद पु० ३७, ७२। 
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परम्परा प्राप्त थी। स्वयं भगवाव महावीर अपने उपदेश को तुलना 


भगवान्‌ पाइवेनाथ के उपदेश से करते हैं? । इससे इतना तो स्पप्ट हो ही. 


जाता है कि उनके समक्ष पादर्थनाथ का श्रुत्त किसी तू किसी रुप में था। 
विद्वानों की कल्पना है कि दृष्टिवाद में जो पूवंगत के नाम से उल्लिदित 


श्रुत है वही पाश्वेनाथ परम्परा का श्रुत होना चाहिए । पाइरवनाथपरंपरा 


से प्राप्त श्रूत को भगवान्‌ महावीर ने विकसित किया । वह भाज जैनथत ' 


या जनागम के नाम से प्रसिद्ध है । 

जिस प्रकार वेदिक परंपरा में वेद के आधार पर बाद में नाना 
दर्शनों के विकास होने पर सुन्रात्मक दाशंनिक साहित्य को सृष्टि हुई 
और बौद्ध परंपरा में अभिधर्म तथा महायान-दर्शन का विकास होकर 
विविध दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की रचना हुई, उसी प्रकार जैन साहित्य 
में भी दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की सृष्टि हुई है । 


वंदिक, बौद्ध और जेन इन तीनों परंपरा के साहित्य का विकास ' 


घात-प्रत्याघात और आदान-प्रदाव के आधार पर हुआ है| उपनिपद्‌ 
बुग में भारतीय दाशनिक चिन्तन परंपरा का प्रस्फुटीकरण हुआ जान 
पड़ता है और उसके बाद तो दार्शनिक व्यवस्था का युग प्रारंभ हो जाता 
है । वैदिक परंपरा में परिणामवादी सांख्यविचारधारा के विकसित और 
विरोधी रूप में नाना प्रकार के वेदान्तदशंनों का आविर्भाव होता है, भौर 
सांख्यों के परिणामवाद के विरोधी के रूप में नैयामिक-बैशेपिक दकश्षनों 
बंग आविभावे होता है। बौद्धर्घनों का विफास भी परिणामयाद के 
आधार पर ही हुआ है | अनात्मवादी होकर भी पुनर्जन्म और फर्मवाद 


सिपके रहने के कारण थौदीों में सन्‍्तति के रूप में परिणामत्राद आ “ 


ही गया है; किन्तु क्षणिकवाद को उसके तर्कसिद्ध परिणामों पर पहुंचाने 
के लिए बौद्धदा्शनिकों ने जो चिंतन किया उसी में से एक ओर चोजद्ध 
परंपरा का विकास सौत्ान्तिकों में हुआ जो द्रव्य का स्वेधा इनकार करते 
हैं; फिन्‍्तु देश और काल की दृष्दि से अत्यन्त भिन्न ऐसे क्षणों को मानते 
हैं और दूसरी ओर भ्रद्वेत परंपरा में हुआ जा वेदान्त दशनों के ग्रह्माद्वत 





५ भगवती दा० ४, उद्दें० ६. सु० २९४, 
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को तरह विज्ञानाद्त और शृन्याद्वेत जैसे वादों को स्वीकार करते है |. 
जैनदशन भी परिणामवादी परंपरा का विकसित रूप है | जेनदाशंनिकों * 
ने उपर्युक्त घात-प्रत्याघातों का तटस्थ होकर भअवलोफन किया है और 
अपने अ्रनेकान्तवाद की ही पुष्टि में उसका उपयोग किया है, यह तो किसी 
भी दाशनिक से छिपा नहीं रह सकता है। किन्तु यहाँ देखता यह है कि 
उपलब्ध जनंदाशनिक साहित्य मे ऐसा कौनसा ग्रन्थ है जो सर्वप्रथम 
दाशनिकों के घातप्रत्याघातों को आत्मसात्‌ करके उसका उपयोग अनैकांत 
के स्थापन में ही करता है । 


प्राचीन जन दाशनिक साहित्य सजन का श्रेय सिद्धसेन और समन्त- 

भद्र को दिया जाता है । इन दोनों में कौन पू्व है कौन उत्तर है इसका 
स्वमान्य निर्णय अभी हुआ नहीं है । फिर भी प्रस्तुत में इन दोनों की 
क्ृतियों के विषय में इतना ही कहना है कि वे दोसों अपने-अपने ग्रन्थ 
में अनेकान्त का स्थापन करते हैं अवश्य, किन्तु दोनों की पद्धति यह है 
कि परस्पर विरोधी वादों में दोप बताकर अनेकान्त का स्थापन वे दोनों 
करते हैं । विरोधी वादों के पूर्वेपक्षों को या पूर्वपक्षीय वादों की स्थापना 
को उतना महत्त्व या अवकाश नहीं देते जितना उनके खण्डन को । 

अनेकान्तवाद के लिए जितना महत्व उस-उस वाद के दोपों काया 
असंगत्ति का है उतना महत्व बल्कि उससे अधिक महृत्त्द उस-उस वाद 

के गुणों का या संगति का भी है और गुणों का दर्शन उस्त-उस वाद की 

स्थापना के बिना नहों होता है । इस दृष्टि से उक्त दोनों आचार्यो के 

ग्रन्थ अपूर्ण हैँ ॥ अतएव प्राचीनकाल के ग्रन्थों में यदि अपने समय तक 
के सव दाशनिक मन्तव्यों की स्थापनाओं के संग्रह का श्रेय किसी को है 

तो वह नयचक्र और उसकी टीका को ही मिल सकता है। अस्य को 

. नहीं । भारतीय समग्र दाशनिक ग्रन्थों में भी “इस सवसंग्रह और सर्व- 
समालोचन की दृष्टि से यदि कोई प्राचीनतम ग्रन्थ है, तो वह नयचक्त 

ही है । इस दृष्टि से इस ग्रन्थ का महत्व इसलिए भी बढ़ जाता है कि 

काल-कवलित बहुत से ग्रन्थ और मतों का संग्रह और समालोचन इसी 

ग्रन्थ में प्राप्त है, जो अन्यत्र दुलंभ है। । 


ब्‌०० आंगम-युग का जैन-दर्शन नर 


+ 
ं 


दर्शन और चय : 


आचार्य सिद्धसेन ने नयों के विषय में स्पप्ट ही कहां है कि 
प्रत्येक नय अपने विषय की विचारणा में सच्चे होते हैं किन्तु पर नयों 
की विचारणा में मोध-असमय होते हैं; । जितने वचनमार्म हैं उतने ही 
नयवाद होते हैं और जितने नयवाद हैं उतने ही पर दर्शन हैं ) नयवाद 
को अलग-अलग लिया जाय तब वे मिथ्या हैं; क्योंकि वे अपने पक्ष को 
ही ठीक समभत्े हूँ, दूसरे पक्ष का तो मिरास करते हैं। किन्तु वस्तु का 
पाक्षिक दशशव तो परिपृर्ण नहीं हो सकता; अतएवं उस पाक्षिक दर्शन 
को स्वतन्त्र रूप से मिथ्या ही समझना चाहिए, किन्तु सापेक्ष हो तब ही 
सम्यगू समझना चाहिए । अनेकान्तवाद निरपेक्षवादों को सापेक्ष बनाता 
है, यही उसका सम्यक्‍त्व है । नय पृथक रह कर दुनंय होते हैं, किस्तु 
अनेकान्तवाद में स्थान पाकर वे ही सुनय बन जाते हैं; अ्तएव सर्व 
मिथ्यावादों का समूह हो कर भी अ्रनेकान्तवाद सम्यक्‌ होता हैं । 
आचार्य सिद्धसेन ते पृथऋू-पृथक वादों को रत्नों की जपमा दी है । पृथक्‌- 
पृथक्‌ वदूर्य आदि रत्न कितने ही मुल्यवान्‌ क्‍यों न हों वे न तो हार की 
शीभा ही की प्राप्त कर सकते हैं और न हार कहला सकते हैं | उस 
शोभा को प्राप्त करने के लिए एक सूत्र में उन रत्नों को बंधना होगा । 
अनेकान्तवाद पृयक्‌-पृथक वादों को सूत्रवद्ध करता है और उनकी शोभा 
को बढ़ाता है । उनके पार्थक्य को या पृथक्‌ नामों को मिटा देता है और 
जिस प्रकार सब॒रत्त मिलकर रत्नावली इस नये नाम को प्राप्त करते 
हैं, वेसे सब नयवाद अपने-भ्रपने मामों को खो कर अनेकान्तवाद ऐसे 
नये नाम को प्राप्त करते हैं । यही उन नयों का सम्यक्‍त्व है ।" 
'फृापवयरशिज्जसच्चा सब्यनया परवियालणे सोहा--सन्मति. १. २८ 


“जञावहया घयशावहा तावहया चेद होंति नगवाया । 
ज्ञावइईपा णयवाया तावइयां सचेत परसमयां ॥॥ 


#पि 


छू 


--समन्‍्मति ३. ४७ 


3 


सन्मतति. १. १३ और, २१ 
ज्िण दुवे एगंता विभजमाणा झणेंगन्तो । सनन्‍्मति १. रै४ । १. २५ । 


५४० सम्मति १५ २२०२५ | 


न 


4 


आचाय॑ मह्लबादो का नयेचक्कत. ३०१ 


इसी बात का समर्थन-आचार्य जिनभद्व ने भी किया है । उनका 
हना है कि नय जब तक पृथक्‌-पृथक हैं, तव तक मिथ्याभिनिवेश के 

कारण विवाद करते हैं । यह मिथ्याभिनिवेश नयों का तव ही दूर होता 
है जब उन सभी को एक साथ बिठा दिया जाय । जब तक अकेले 
गाना हो तव तक आप कंसा ही राग अलापें यह आप की मरजी 
की बात है; किन्तु समूह में गाना हो तव सव के साथ सामंजस्य करना 
ही पड़ता है । अनेकान्तवाद विवाद करनेवाले नयों में या विभिन्न दशशनों 
में इसी साम>जस्य को स्थापित करता है, अतएवं सर्वनय का समूह हो 
कर भी जेनदश्ंन अत्यन्त निरवद्य है, निर्दोष है । 
सर्वदशन-संग्राहक जेनदर्शन : 

यह बात हुई सामान्य सिद्धान्त के स्थापन की, किन्तु इस प्रकार 
सामान्य सिद्धान्त स्थिर करके भी श्रपनें समय में प्रसिद्ध सभी नयवादों 
की--सभी दर्शनों को जैनों के द्वारा माने गए प्राचीन दो नयों में-द्रव्या- 
थिक और पर्यायाथिक में घटाने का कार्ये आवश्यक और अनिवार्य हो 
जाता है। आचार्य सिद्धसेन ने प्रधान दर्शनों का समन्वय कऋर उस 
प्रक्रिया का प्रारम्भ भो कर दिया है । और कह दिया है कि सांख्यदर्शन 
द्रब्याथिक नय को प्रधान मान कर, सोगतदशंन पर्यायाथिक को प्रधान 
मान कर और वैशेपिक दर्णन यक्त दोनों नयों को विपयभेद से प्रधान मान 
कर प्रवुत है**। किन्तु प्रधान-अप्र धान सभी वादों को नयवाद में यथास्थान 
विठा कर सर्वदर्शनसमूहरूप अनेकान्तवाद है, इसका प्रदर्शन वाकी ही 
था। इस कार्य को नयचक्र के द्वारा पूर्ण किया गया है। अत एवं अनेका- 
न्तवाद वस्तुतः स्वदशन-संग्रहरूप है इस तथ्य को सिद्ध करने का श्रेय 
यदि किसी को है तो वह नयचक्र को ही है, अन्य को नहीं । 

मैंने अन्यन्न सिद्ध किया है कि भगवान्‌ महावीर ने अपने समय के 
दाशंनिक मस्तव्यों का सामज्जस्य स्थापित करके अनेकान्तवाद की स्था- 





7) “हद विवयन्ति नया सिच्छासिनिवेसभझों परोप्परशो । 
इयमसिह्‌ सव्धनयमयं जिणमयमणवज्मच्चन्त ॥! विशेवावश्यफभाष्य गा. ७२. । 
)२ सन्‍्मति ३, ४८, ४६ ॥ 


३०२ प्रागमन्युग का जेन-वर्शद 


पना को है?! | किन्तु भगवान्‌ महावीर के बाद तो भारतीय दर्शन में 
तात्त्विक भन्तब्यों की वाढ़ सी आरा गई है | सामान्यरूप से कह देना कि ' 
सभो नयों का--मन्तव्यों का--मतवादों का समूह अनेकान्तवाद है, यह एक , 
वात है शयौर उन मन्तव्यों को विज्ेपरूप से विचारपूर्वक अमेकान्तवाद में 
यथास्थान स्थापित करना यह दूसरी वात है। प्रथम वात तो अनेक 
आचार्यों ने कही है; किन्तु एक-एक भन्तव्य का विचार करके उसे नया- 
न्तर्मंत करने की व्यवस्था करना यह उतना सरल नहीं । 


नेयचक्रकालीन भारतीय दाश्निक मन्‍्तब्यों की पृष्ठभूमि का 
विचार करना, समग्र तत्त्वज्ञान के विकास में उस उस भम्तव्य का उप- 
युक्त स्थान निश्चित करना, नये-तये मन्तव्यों के उत्थान को अनिवायंता 
के कारणों की खोज करना, मन्तव्यों के पारस्परिक विरोध भ्ौर वल्ा- 
बल का विचार करना-यह सब कार्य उन मन्तव्यों के समन्वय करनेवाले 
के लिए अनिवाय हो जाते हैं। अन्यथा समन्वय की कोई भूमिका ही 
नहीं वन सकती । नयचक्र में श्राचा्य मल्लवादी मे यह सब अनिवाये 
कार्य करके अपने अनुपम दाद निक पाण्डित्य का तो परिचय दिया ही है 
और साथ में भारतीय तत्त्वचिन्तन के इतिहास की अपूर्व सामग्री का 
भंडार भी आगामी पीढ़ी के लिए छोड़ने का श्रेय भी लिया है| इस 
दृष्टि से देखा जाय तो भारतीय समग्र दार्शनिक वाह्मय में नयचक्र का 
स्थान महत्वपूर्ण मानना होगा । 


तयचक्र की रचना की कथा : 

भारतीय साहित्य में सूचयुग के वाद भाष्य का युग है। सूत्रों का 
युग जब समाप्त हुआ तब सूत्रों के भाष्य लिखे जामे लगे | पातझजलम- 
हाभाष्य, न्‍्यायभाष्य, शावरभाष्य, प्रशस्तपादभाष्य, अभिधर्मकोपभाष्य, 
योगसूत्र का व्यासभाष्य, तत्तार्थाधिगमभाष्य, विशेषावश्यक-माप्य, 
शॉकरभाष्य, आदि । प्रथम भाष्यकार कौन है यह निरचयपू्वक कहना 
कठिन है | इस दीघंकालीन भाष्ययुग की रचना नयचत्र है । 


'सननन-मन्‍न्‍--मन-झमनन-अननननणनमिनननयीये फियीनीय-तमकझ-फिननखयत यान नमी 3393 


१३ देणों प्रस्तुत पुस्तक का प्रथम हितीय खण्ड । 


आझाचाय॑ मत्लवादो का चयच क्र ३०३ 


परम्परा"* के अनुसार नयचक्र के कर्ता आचार्य मललवादी सौराष्ट 
के वलभिपुर के निवासी थे । उनकी माता का नाम दुलंभदेवी 
था । उनका गृहस्थ अवस्था का नाम “मल्‍्ल' था, किन्तु वाद में कुशलता 
प्राप्त करने के कारण मललवादी रूप से विख्यात हुए। उनके दीक्षा- 
गुरु का नाम जिनानन्द था जो संसार पक्ष में उनके भातुल होते थे। 
भुगुकच्छ में गुरु का पराभव चुद्धानन्द नामक बोद्ध बिद्वान्‌ ने किया था; 
झतएव वे वलभी आगए । जब 'मल्लवादी” को यह पता लगा कि 
उनके गुरु का बाद में पराजय हुआ है, तब उन्होंने स्वयं भृगुकच्छ जा 
कर बाद किया और बुद्धानन्द को पराजित किया । 

इस कथा में सम्भवतः सभी नाम कल्पित है। वस्तुत्त: आचार्य 
मल्लबादी का मूल नयचक्र जिस प्रकार कालग्रस्त हो गया उसी प्रकार 
उनके जीवन की सामग्री भी कालग्रस्त हो गई है । बुद्धानन्द और जिना- 
नन्‍्द ये नाम समान है और सिर्फ आराध्यदेवता के अनुसार कल्पित किए 
गए हों ऐसा संभव है। मल्लवादो का पूर्वाचस्था का नाम 'मल्ल' था- 
यह भी कल्पना ही लगता है । वस्तुत इन आचाये का नाम कुछ और 
ही होगा और 'महलवादी' यह उपनाम ही होगा । जो हो, परम्परा में 
उन आचाये के विपय में जो एक गाथा चली आती थी, उसी गाथा को 
लेकर उनके जीवन की घटनाओं का वर्णन किया गया हो, ऐसा संभव 
है । नयचक्र की रचना के विपय में पौराणिक कथा दी गई है, उससे भी 
इस कल्पना का समर्थन होता है | 

पौराणिक कथा इस प्रकार है-- 


पंचम पूर्व ज्ञानप्रबाद में से नयनक्र ग्रन्थ का उद्धार पृर्वषियों से 
किया था उसके बारह आरे थे । उस नयचक्र के पढ़ने पर श्रतदेवता 
कुपित होती थी, अत एवं आचाये जिनानन्द ने जब कहों बाहर जा रहे 
थे, मल्‍लवादी से कहा कि उस नयचक्र को पढ़ता नहीं। क्योंकि निषेध 
किया गया, मल्लवादी की जिज्ञासा त्तीत्र हो गई। और उन्होंने उस 
पुस्तक को खोल कर पढा तो प्रथम “विधिनियमभंग' इत्यादि गाथा पढ़ी । 





+४ कथा के लिए देखो, प्रभावक-चरितका--मल्लवादी प्रबंध । 


३०६ श्रागमं-युर्ग का जैन-दंशंन 


करता है कि दृष्टिवाद के सूत्रांश के साथ भी इसका संबन्ध है। संभव 
है इस सूत्रांश का विधय ज्ञानप्रवाद में अ्रन्य प्रकार से समाचिष्ट कर 
लिया गया हो । इस विषय में मिश्िचत कुछ भी कहना कठिन है | फिर 
भी दृष्टिवाद की वियय-सूची देख कर इतना ही निश्चयपूर्वक कहा 
जा सकता है कि नयचक्त का जो दृष्टिवाद के साथ सम्बन्ध जोड़ा गया 
है, चह निराधार नहीं । 


नयचक्र का उच्छेद क्यों ? 


नयचक्र पठन-पाठन में नहीं रहा यह तो पूर्वोक्त कथा से सूचित 
होता है । ऐसा क्‍यों हुआ ? यह प्रश्न विचारणीय है। नयचक्र में ऐसी 
कौनसी बात होगी, जिसके कारण उसके पढ़ने पर श्रुतदेवता कुपित 
होती थी ? यह विचारणीय है। 


इस प्रइन का उत्तर देने के लिए हमें दृष्टिवाद के उच्छेद के 
कारणों की खोज करनी होगी । जिसका यह स्थान नही । यहां तो 
इतना ही कहना पर्याप्त है कि दृष्टिवाद में अनेक ऐसे विपय थे जो 
कुछ व्यक्ति के लिए हितकर होने के वजाय अहितकर हो सकते थे । 
उदाहरण के लिए विद्याएँ योग्य व्यक्ति के हाथ में रहने से उनका दुरुप- 
योग होना संभव नहीं, किन्तु वे ही यदि अस्थिर व्यक्ति के हाथ में हों 
तो दुरुपयोग संभव है । यह स्थुलभद्र की कथा से सूचित होता ही है । 
उन्होंने अपनी विद्यासिद्धि का अनाव्यक प्रदर्शन कर दिया और वे अपने 
संपूर्ण दृष्टिवाद के पाठन के अधिकार से वंचित कर दिए गए | जैन- 
दर्शन को सर्वतयमय कहा गया है। यह मान्यता निराधार नहीं । 
. दृष्टिवाद के नयविवरण में संभव है कि आजीवक आदि मतों की 
' सामग्री का वर्णन हो और उन मतों का नयदृष्टि से समर्थन भी हो । उन 
मतों के ऐसे मन्तव्य जिनको जैनदर्शन में समाविष्ठ करना हो, उनकी 
युक्तिसिद्धता भी दक्षित की गईं हो । यह सव कुंशाम्रवुद्धि पुरुष के लिए 
ज्ञान-सामग्री का कारण हो सकता है और जड़वुद्धि के लिए जनदर्शन रे 
अनास्था का भी कारण हो सकता है । यदि नयचक्र उन मतों का संग्रोहक 
हो तो जो आपत्ति दृष्टिवादि के अध्ययंत में है वंही' नंयचक्र कें भी 
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अध्ययन में उठ सकती है। श्रुतदेवता की आपत्तिदर्शक कथा का घूल 
इसमें संभव है । अतएवं नये नयचक्र की रचना भी आवश्यक हो जात्ती 
है, जिसमें कुछ परिमारजन किया गया हो । आचाये मल्लवादी ने अपने 
नयचक्र में ऐसा परिमाजन करने का प्रयत्न किया हो यह संभव है। 
किन्तु उसकी जो दुर्गंति हुई और प्रचार में से वह भी प्राय: लुप्त-सा हो 
गया उसका कारण खोजा जाए, तो पता लगेगा कि परिमाजन का प्रयत्न 
होने पर भी जेनद्शन की सर्वनयमयता का सिद्धान्त उसके भी उच्छेद में 
कारण हुआ है । 


नयचक्र की विशेषता ; 


नयचक्र शऔौर अन्य भ्रस्थों की तुलना की जाय तो एक बात 
अत्यन्त स्पष्ट होती है कि जब नयचक के बाद के ग्रन्थ नयों के अर्थात्‌ 
जेनेतर दर्शनों के मत का खण्डन ही करते हैं, तव नयचक्र में एक तटस्थ 
न्यायाधीश की तरह नयों के गुण और दोप दोनों की समीक्षा की 
गई है । 

नयों के विवेचन की प्रक्तिया का भेद भी नयचक्र और अन्य 
ग्रन्थों में स्पष्ट है । नयचक्र में वस्तुतः दूसरे जेनेतर मतों को ही नय 
के रूप में वणित किया गया है और उन मतों के उत्तर पक्ष जो कि 
स्वयं भी एक जेनेतर वक्ष ही होते हैं--उनके द्वारा भी पूर्वपक्ष का मात्र 
खण्डन ही नहीं; किन्तु पूर्व पक्ष में जो गुण हैं उनके स्वीकार की ओर 
निर्देश भी किया गया हैं। इस प्रकार उत्तरौत्तर जैनेतर मतों को ही 
तय मान कर समग्र ग्रन्थ को रचना हुईं है । सारांश यह है कि नय यह 
कोई स्वत: जनमन्‍्तव्य नहीं, किन्तु जेनेतर मन्तव्य जो लोक में प्रचलित 
थे उन्हीं को नय मान कर उनका संग्रह विविध नयों के रूप में किया 
गया है और किस प्रकार जैनदशन सर्वनयमय है यह सिद्ध किस गया 
है । अथवा मिथ्यामतों का समूह होकर भी जैनमत किस प्रकार सम्यक्‌ 
है और मिथ्यामतों के समृहू का अनेकान्तवाद में किस प्रकार साम- 


४ देखो लघीयसय, तत्त्वायंइलोकवातिक, प्रमाणनयतत्त्वालोक भ्रादि 
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ज्जस्य होता है, यह दिखाना नयचक्र का उद्दंडय है.3 किल्तु लयचक्र के 
वाद के भ्रन्थ में तयवाद की प्रक्रिया बदल जाती है । निश्चित जैनमन्तव््य 
की भित्ति पर ही अनेकास्तवाद के प्रासाद ःकी रचना होती है। जैन- 

संमत वस्तु के स्वरूप के विषय में अपेक्षाभेद से किस प्रकार विरोधी 
मच्तव्य समन्वित होते हैं यह दिखाना नयविवेचन का उद्देश्य हो जाता 

है । उसमें प्रासंगिक रूप से नयाभास के रूप में जैनेतर.दर्शनों की चर्चा 
है | दोनों विवेचना की प्रक्रिया का भेद यही है कि नयचक्र में परमत 
ही नयों के रूप में रखे गए हैं और अन्य में स्वमत ही नयों के रूप में 
रखे गए है । स्वमत को नय और परमत को नयाभास कहा गया है। 
जब कि नयचक्र में परमत ही नये और नयाभास कंसे बनते हैं यह 
दिखाना इष्ट है । प्रक्रिया का यह भेद महत्त्वपूर्ण है। और बह महावीर 
और नयम्रचक्रोत्तर काल के बीच की एक विश्वेप विचारधारा की ओर 

संकेत करता है । 

वस्तु को अमेक दृष्टि से देखना एक बात है अर्थात्‌ एक ही 
व्यक्ति विभिन्न दृष्टि से एक ही चस्तु को देखता है--यह एक बात है 
और अनेक व्यक्तियों ने जो अनेक दृष्टि से वस्तु-दर्शन किया है, उनकी 
उन सभी दृष्टियों को स्वीकार करके अपना दर्शन पुष्ठ करना यह दूसरी 
बात है । नयचक्र की विचारधारा इस दूसरी बात का समर्थन करती. है .! 
और नयचक्रोत्तरकालीन ग्रन्थ प्रथम बात का समर्थन करते हैं ।.दूसरी 
बात में यह. खतरा है कि दर्शन दूसरों का है, जैनदर्शन ,मात्र उनको 
स्वीकार कर लेता है। जैन दार्शनिक की अपनी सूक, अपना निजी दर्शन 
कुछ भी नहीं । वह्‌ केवल दूसरों का अनुसरण करता है, स्वयं दर्भन का 
विधाता नहीं बनता । यह एक दाशनिक की ,,कमजोरी समझी जायगी 
कि उसका अपना कोई दर्शन नहीं । किन्तु प्रथम बात में ऐसा नहीं 
होता । दार्शनिक का अपना दर्शन है। उसकी अपनी दृष्टि है। भ्रतएवं 
उक्त खतरे से यचने के लिए नयचकऋ्रोत्तरकालोन ग्रन्थों ने प्रथम बात, को 
ही प्रश्रय दिया हो तो आश्चर्य नहीं । और जैनदर्शन की सबनयम़यता- 
सर्वेभिध्यादर्शनसमूहता का सिद्धान्त गौण हो गया हो, तो कोई आइचमे 
क्री वात नहीं है। उत्तरकाल में. नय-विवेचन-है, .परमत-विवेचन. नहीं,। 
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जब जैन दाशंनिकों ने यह नया मागे झ्पनाया तब प्राचीन पद्धति से 
लिखे गए प्रकरण ग्रन्थ गौण हो जाएँ, यह स्वाभाविक है । यही कारण 
है कि नयचक्र पठन-पाठन से वंचित होकर क्रमशः काल-कवलित हो 
गया--यह कहा जाय तो अनुचित नहीं होगा । नयचक्र के पठन-पाठन 
में से लुप्त होने का एक दूसरा कारण यह भी हो सकता है कि नयचक्र 
की युक्तियों का उपयोग करके अन्य सारात्मक सरल ग्रन्थ वन गए, तब 
भाव और भापा की दृष्टि से विलप्ट और विस्तृत नयचक्र की उपेक्षा 
होना स्वाभाधिक है । नयचक्र की उपेक्षा का यह भी कारण हो सकता 
है कि नयचक्रोत्तरकालीन कुमारिल और धर्मकौति जैसे प्रचण्ड दाशनिकों 
के कारण भारतीय दर्शनों का जो विकास हुआ उससे नयचक्र बंचित 
था । नयचक्र की इन दाशंमिकों के बाद कोई टीका भी नहीं लिखी गई, 
जिससे वह नये विकास को आत्मसात्‌ कर लेता । 


नयचक्र का परिचय ; 


नयचक्रोत्तरकालीन ग्रन्थों ने नयचक्र की परिभाषाओं को भी 
छोड़ दिया है । सिद्धसेन दिवाकर ने प्रसिद्ध सात नय को ही दो मूल नय 
में समाविष्ट किया है। किन्तु मल्लवादी ने, क्योंकि नयविचार को एक 
चक्र का रूप दिया, अतएवं चक्र की कल्पना के अनुकूल नयों का वर्गी- 
करण किया है जो अन्यत्र देखने को नहीं मिलता। आचाये मल्ल- 
वादी की प्रतिभा की प्रतीति भी चक्र-रचना से ही विद्वानों को हो 
जाती है । 


चक्र के बारह आरे होते हैं । मल्‍्लवादी ने सात नय के स्थान में 
बारह नयों की कल्पना की है, अतएवं नयचक्र का दूसरा नाम हादशार- 
नयचक्र भी है। वे ये हैं--- 

१. विधि: | 

२. विधि-विधि: (विधेविधि:) । 

३० विध्युभयम्‌ (विधेविधिवच नियमइच) । 

४. विधिनियम: (विधेनियम:) । 

५. विधिनियमौं (विधिदष्व नियमदुच) । 


रे१०.. झापम-युय का जैन-दर्शव , 


- विधिनियमविधि: (विधिनिय्रमयोविधि:) । ' 
- उभयोभयम्‌ (विधिनियमयोविधिनियमौ) । 
- उभयनियमः (विधिनियमयोनियम:) । 
* नियम: | 
१०. नियमविधिः (नियमस्य विधि:) । 
११. नियमोभयम्‌ (नियमस्थ विधिनियमी) । 
१२. नियम-नियमः (नियमस्य नियम: ) " ' 
चक्र के आरे एक तुम्व या नाभि में संलग्न होते हैं उसी प्रकार 
ये सभी नय स्थाद्वाद या अनेकान्त रूप तुम्ब या नाप्ि में संलग्न हैं। 
यदि ये आरे तुम्व में प्रतिप्ठित न हों तो बिखर जायेगे । उसी प्रकार ये 
सभी नय यदि स्याद्वाद में स्थान नहीं पाते तो उनकी प्रतिष्ठा नहीं 
होती । अर्थात्‌ अभिप्रायभेदों को, नयभेदों को या दर्शमभेदों को मिलाने 
वाला स्याह्वावतुम्ब नयचक्र में महत्त्व का स्थान पाता है | 
दो आरों के बीच चक्र में अन्तर होता है। उसके रथान में 
आचार्य मल्लवादी ने पूर्व नय का खण्डन भाग रखा है। अर्थात्‌ जब 


रे ही (६ 


तक पूर्व नय में कुछ दोप न हो तब तक उत्तर नय का उत्थान ही नहीं - 


हो सकता है । पूर्व नथ के दोपों का दिेदर्शन कराना यह दी नयरूप 
आरों के बीच का अन्तर है। जिस प्रकार अन्तर के वाद ही नया आरा 
आता है उसी प्रकार पूर्व भय के दोपदर्शन के बाद ही नया नय अपना 
मत स्थापित करता है?! । दूसरा नय प्रथम नये का तिरास करेगा और 


अपनी स्थापना करेगा, . तीसरा दूसरे का निरास और -अपनी स्थापना 


करेगा । -इस प्रकार क्रण: होते-होते ग्यारहवें नय का निरास कर के 
अपनी स्थापना बारहथा नय करता है। यह निरास श्र स्थापना यहीं 


समाप्त नहीं होतीं। क्योंकि नयों के चक्र की रनता आचार्य ने की है 
अत्तएव बारहयें नय के वाद प्रथम नय का स्थान आता है, अतएवं वह्‌ 


नश्िनना 








35. मयचत्रा पु०ण १०१॥ 
२९ श्त्मानंद प्रकाश ४५, ७, प० १२१ ।८* 
२) औओ झात्मानंद प्रशााश् ४२५. ७. पु०*१९२१ 
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भी बारह॒वें नये की स्थापना को खण्डित वरके अपनी स्थापना करता 
है । इस प्रकार ये बारहों नय पूर्ब-पूर्व की अपेक्षा प्रवल और उत्तर-उत्तर 
की अपेक्षा निर्वेल हैं। कोई भी ऐसा नहीं जिसके पूर्व में कोई न हो 
और उत्तर में भी कोई न हो । अतएव नयों के द्वारा संपूर्ण सत्य का 
साक्षात्कार नहीं होता । इस तथ्य को नयचक्र की रचना करके आचार्य 
मल्लवादी ने माभिक ढंग से प्रस्थापित किया हैं। और इस प्रकार यह 
स्पष्ट कर दिया है कि स्याह्वाद ही अखंड सत्य के साक्षात्कार में समर्थ 
है, विभिन्न मतबाद या नय नहीं । 

तुम्ब हो, झारे हों किन्तु नेमि न हो तो बह चक्र गतिशील नहीं 
वन सकता और न चक्र ही कहला सकता है अत एवं नेमि भी आवश्यक 
है । इस दृष्टि से नयचक्र के पूर्ण होने में भी नेमि श्रावश्यक है । प्रस्तुत 
नयचक्र में तीन अंश में तिभक्त नेमि की कल्पना की गई है। प्रत्येक अंश 
को मार्ग कहा गया है। प्रथम चार आरे को जोड़नेवाला प्रथम मार्ग 
आरे के द्वितीय चतुष्क को जोड़ने वाला द्वितीय मार्ग और आरों के 
तृतीय चतुप्क की जीड़नेवाला तृतीय मार्ग है । मार्ग के तीन भेद करने 
का कारण यह है कि प्रथम के चार विधिभंग हैं | द्वितीय चतुप्क उभय- 
भंग है और तृतीय चतुप्क नियमर्भंग है। ये तीनों मार्ग क्रमशः नित्य, 
नित्यानित्य और अनित्य की स्थापना करते हैं** | नेमि को लोहवेप्टन से 
मंडित करने पर वहु और भी मजबूत बनती है अतएवं चक्र को चैष्टित 
करने वाले लोहपट्ट के स्थान में सिंहगणि-विरचित नयचक्रवालवृत्ति है । 
इस प्रकार नयचक्र अपने यथार्थ रूप में चक्र है । 

नयों के द्रव्याथिक और पर्यायाथिक ऐसे दो भेद प्राचीन काल से 
प्रसिद्ध हैं । नेगमादि सात नयों का समावेश भी उन्हीं दो नयों में होता 
है । मल्लवादी ने द्वादशारनयचक्त की रचना को तो उन बारह नयों 
का संबंध उक्त दो नयों के साथ बतलाना आवश्यक था। अभत्र एवं 
आचार्य ने स्पष्ट कर दिया है कि विधि आदि प्रथम के छह नय द्र॒व्या- 
थिक नय के अच्तगंत हैं और शेप छह परययिाथिक नय के अन्तर्गत 


रे श्री श्रात्मानंद प्रकाश ४४. ७, पूृ० १९३. । 


३२१३ आगम-युग का जन-दर्शन 


श्ः 


हैं? । आचार्य ने प्रसिद्ध नैगमादि सात नयों के साथ भी इन बारह नयों का 
सम्बन्ध बतलाया है । तदनुसार विधि आदि का सम्बन्ध इस प्रकार है? 
$ व्यवहार नय, २-४ सग्रह नय, ५-६ नेंगस नय ७ ऋजुसुत्र नय, ८-६ 
शब्दनय, १० समभिरूढ़, ११-१२ एवंभूृत नय ! ह 

नयचक्र की रचना का सामान्य परिचय फर लेने के बाद भव 
यह देखें कि उनमें नयों>दर्शनों का किस क्रम से उत्थान और 
निरास है | 

(१) सर्वे प्रथम द्रव्याथिक के भेदरूप व्यवहार मय के भ्राभय से 
अज्ञानवाद का उत्थान है । इस नग्न का भन्तव्य है कि लोकव्यवहार को - 
प्रमाण. मानकर अपना व्यवहार चलाना चाहिए । इसमें ज्ञास्त्र का छुछ 
काम नहीं । शास्त्रों के झगड़े में पड़ने से तो किसी बात का निर्णय हो ' 
नहीं सकता है | और तो और ये द्यास्त्रकार प्रत्यक्ष प्रमाण का भी निर्दोप 
लक्षण नहीं कर सके । वरुवन्धु के प्रत्यक्ष लक्षण में दिड़नाग ने दोष 
दिखाया है और स्वयं दिड्डनाग का प्रत्यक्ष लक्षण भी अनेक दोपों से 
दूषित है । यही हाल सांख्यों के वाष॑ग्रण्यक्ृत प्रत्यक्ष लक्षण का और 
वंशेषिक के प्रत्यक्ष का है । प्रमाण के आधार पर ये दाशझ्निक वस्तु को 
एकान्त सामान्य विशेष और उभयरूप मानते हैं, किस्तु उनको मान्यत्रा 
में विरोध है। सत्कायंवाद और असत्कायंवाद का भी ये दाशनिक सम- 
थन करते हैं किन्तु ये वाद भी ठीक नहीं कारण होने पर भी काय 
होता ही है यह भी नियम नही । शब्दों के अर्थ जो व्यवहार में प्रचलित - 
हों उन्हें मान कर व्यवहार चलाना चाहिए । किसी क्षास्त्र के आधार १२ 
शब्दों के अर्थ का निर्णय हो नहीं सकता है । भत एवं व्यवहार नय का 
निर्णय है कि वस्तुस्वरूप उसके यथार्थरूप में कभी जाना नहीं जा सकता 
है-अत एवं उसे जानते का प्रयत्न भी नहीं करना चाहिए। इस प्रकार 
व्यवहारनय के एक भेदरूप से प्रथम आररे में अज्ञानवाद का उत्थान है । 
इस अज्ञानवाद का यह भी अर्थ है कि पृथ्वी आदि सभी वस्तुएँ अज्ञान- 


5 





२३ बही ४५. ७, १० १२३॥। 
२४ वही ४५-७. पु० ११८ । 
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प्रतिबद्ध हैं । जो अज्ञान विरोधी ज्ञान है वह भी अ्रववोधरूप होने से 
संशयादि के समान ही है भर्थात्‌ उसका भो अज्ञान से वेशिष्ट्य सिद्ध 
नही हैं । 
इस मत के पुरस्कर्ता के वचन को उद्धृत किया गया है कि “को 
हाय तद्‌ वेद ? कि वा एतेन ज्ञातेन ?” यह वचन प्रसिद्ध नासदीय सूक्त 
के आधार पर है। जिसमें कहा गया है--"को अद्धा वेद क इह प्रवोचन्‌ 
कुत आजाता कुत इय विसृष्टि: ।"”''“'यो अस्याध्यक्ष' परमे व्योमन्‌ सो 
अद्भू वेद यदि वा न बेद ॥ ६-७ ॥ टीकाकार सिंहगणि ने इसी मत के 
समर्थन में वाक्यपदीय की कारिका*' उद्धृत को है जिसके अनुसार भत्‌ - 
हरि का कहना है कि अनुमान से किसी भी वस्तु का अंतिम निर्णय हो 
नहीं सकता । जैनग्रन्थों में दर्शनों को अज्ञानवाद, क्रियाचाद, श्रक्रियावाद 
और घिनयवादों में जो विभक्त किया गया है उसमें से यह प्रथम वाद 
है, यह टीकाकार ने स्पप्ट किया है तथा आगम के कौन से वाक्य से 
यह मत संबद्ध है यह दिखाने के लिए आचाये मल्‍लवादी ने प्रमाणरूप 
से भगवती का निम्न वावय उद्धुत किया है--"आता भंते णाणे भण्णाणे ? 
गोतमा, णाणे नियमा आता, आता पुण सिया णाणें, सिया अण्णाणे” 
भगवती १२. ३. ४६७ । 
इस नय का तात्पय यह है कि जब वस्तुतत्त्व पुरुष के द्वारा जाना 
ही नहीं जा सकता, तब अपौरुषेय शास्त्र का आश्रय तत्त्वज्ञान के लिए 
नहीं, किन्तु क्रिया के लिए करना चाहिए । इस प्रकार इस अज्ञानवाद को 
वेदिक कर्मकाण्डी मीमांसक मत के रूप में फलित किया गया है। मीमां- 
सक सर्वशास्त्र का या वेद का तात्पर्य क्रियोपदेश में मानता है । सारांश 
यह है कि शास्त्र का प्रयोजन यह बताने का है कि यदि आप की कामना 
अमुक अथ प्राप्त करने की है तो उसका साधन अमुक क्रिया है। अत- 
एक शास्त्र क्रिया का उपदेश करता है। जिसके अनुप्ठान से आप की 
फलेच्छा पूर्ण हो सकती है । यह मीमांसक मत विधिवाद के- नाम से 


२+ लेनानुमितोष्प्प्ः फुशलेरनुमातृभि: । भ्रभियुक्ततरेरन्यरन्यथवोपपाद्यते ॥।* 
“-वाक्यपदीय १. ३४. 
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वधिभंगरूप प्रथम .अर में मीमांसक के इस 
मत को स्थान दिया 
इस भर में विज्ञानवाद, अनुमान का- नैरथर्थक्य आदि कई प्रार- े 
भिक विषयों की भी चर्चा की गई है, किन्‍्तु-उने सबके विषय में व्योरे- 
वार लिखने का यह स्थान नहीं है । ३ 0३ बह 
( २) द्वितीय अर के उत्थान में मीमांसक मे उक्त 
विधिवाद या अपोस्पेश् शास्त्र द्वारा क्रियोपदेश के. समर्थन 
में अज्ञानवाद का जी आश्रय लिया है उसमें त्रुटि यह दिखलाई गई 
है कि यदि लोकतत्त्व पुरुषों के द्वारा अश्ञेय ही है तो अज्ञानवाद के द्वारा - 
सामान्य-विशेषादि एकान्तवादों का जो खण्डल किया गया वह उन तत्त्वों 
को जानकर या' बिना जाने ? जान कर कहने पर स्ववेचन विरोध है 
ओर त्रिना जाने तो खण्डन हो कंसे सकता है ? तत्त्व को जानना यह 
यदि निष्फत हो ती शास्त्रों-में प्रतिपादित वस्तुतत्व का प्रतिषेध अज्ञान- 
वादी ने जो किया वह भी क्‍यों ? शास्त्र धिया का उपदेश करता है यह 
मान लिया जाय तब भी जो संसेब्य विपय है उसके स्वरूप का ज्ञान तो 
आवदयक ही है; अन्यया इप्टाथ में प्रवृत्ति हो केसे होगी ? जिंस प्रकार 
यदि वंद्य की औपधि के रस-वबीर्य-विपाकादि का ज्ञान न हो, तो बहू अ्मुक 
रोग में अमुक औपधि कार्यकर होगी यह नहीं कह सकता वँसे ही अमुक 
गाग करने से स्वर्ग मिलेगा यह भी थविना जाने कंसे कहा जा सकता 
: है ? अतएवं कार्यकारण के अतीदििय सम्बन्ध को कोई' जानने बाला 
हो तब ही वह स्वर्गादि के साधनों का उपदेश कर सकता है, अन्यथा 
नहीं । इस दृष्टि से देखा जाय तो श्वांख्यादि शास्त्र या मीमासक शास्त्र 
में कोई भेद नहीं किया जा सकता। लोकतत्व का अन्वेष्ण करने पर 
ही सांख्य या मीमांसक शास्त्र की प्रवृत्ति हो सकती है, अन्यथा नहीं । 
सांख्य शास्त्र की प्रवृत्ति के लिए जिस प्रकार लोकतत्त्व का भ्न्वेषण 
आवद्यक है उसी प्रकार क्रिया का उपदेश देने के लिए भी लोकतत्त्व का 
अन्वेपषण आवश्यक है) अतएुव मीमांसक के द्वारा अन्नानवाद का आश्षय 
लेकर क्रिया का उपदेश करना अनुनित हैं। 'अग्निहोत्रं जुहुयात स्वगं- 
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काम: इस बेदिक विधिवाक्य को क्रियोपदेशकरूप से भीर्मांसकों के द्वारा 
माना जाता है। किन्तु अज्ञानवाद के आश्रय करने पर किसी भी प्रकार 
से यह वाक्य विधिवाबय रूप से सिद्ध नहीं हो सकता । इसकी विस्तृत 
चर्चा की गई है और उस प्रसंग में सत्कायंवाद के एकान्त में भी दोप 
दिए गए हैं । इस प्रकार पू् अर में प्रतिपादित अज्ञानबाद और क्रियो- 
पदेश का निराकरण करके पुछपाद्वत की वस्तुतत््वरूप से और सब कार्यो 
के कारण रूप से स्थापना द्वितीय अर में की गई हैं। इस पुरुष को ही 
आत्मा, कारण, कार्य और स्वज्ञ सिद्ध किया गया है। सांख्यों के द्वारा 
प्रकृति को जो सर्वात्मक कहा गया था, उसके स्थान में पुरुष को ही 
सर्वात्मक सिद्ध किया गया है। 
इस प्रकार एकान्त पुरुपषकारणवाद की जो स्थापना की गई है 
उसका आधार “पुरुष एवेदं॑ सर्व यद्‌ भूत॑ यच्च भव्य इत्यादि शुक्ल 
यजुर्वेद के मन्त्र (३१९२) को बताया गया है। और अन्त में कह दिया 
गया है कि बह पुरुष ही तत्त्व है, काल है, प्रकृति है, स्वभाव है, नियति 
है । इतना ही नहीं, किन्तु देवता और अहँन्‌ भी वही है। आचाये का 
अज्ञानवाद के बाद पुरुषवाद रखने का तात्पय यह जान पड़ता है कि 
ग्रज्ञानविरोधी ज्ञान है और ज्ञान ही चेतन आत्मा है, अतएवं वहीं पुरुष 
है । अतएवं यहाँ श्रज्ञानवाद के बाद पुरुषववाद रखा गया है--ऐसी 
संभावना की जा सकती है । 
इस प्रकार ह्वितीय अभ्र में विधिचिधिनय का प्रथम विकल्प 
पुरुषवाद जब स्थापित हुआ तब विधिविधिनय का दूसरा विकल्प 
रुपवाद के विरुद्ध खड़ा हुआ और वह है नियतिवाद । नियतिवाद के 
उत्थान के लिए आवश्यक है कि पुरुषवाद के एकान्त में दोप दिखाया 
जाय । दोप यह है कि पुरुष ज्ञ और सवंतन्त्र स्वतन्धर हो तो वह अपना 
अनिष्ट तो 'कभी कर ही नहीं सकता है, किन्तु देखा जाता है 
कि मनुप्य चाहता है कुछ, और होता है कुछ और । अत एव सर्व कार्यो 
का कारण पुरुष नहीं, किन्तु नियति है, ऐसा मानना चाहिए । 


इसी प्रकार से उत्तरोत्तर क्रमश: खण्डन करके कालवाद, स्वभा- 
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बवाद | तौर भाववाद का उत्थान विधिविधिनय के विकत्परुप से ' 
आचाय ने द्वितीय अर के अन्तगंत किया है | कं 

भाववाद का तात्पय अभेदवाद से--द्रव्यवाद से है। इस वाद 
का उत्थान भगवती के निम्न वाक्य से माना गया है-कि भयव॑ ! एके, 
भव, दुवे भव, अक्खए भवं, अव्वए भर्व, अव्टिए भव, अगेगभूतभव्व- 
भविए भव ! सोमिला, एके वि अहूं दुवे वि अहं...” इत्यादि भगवती 
१८. १०. ६४७ | 

(३) द्वितीय अर में अद्व त दृष्टि से विभिन्‍न चर्चा हुईं है। श्र त 
की किसी ने पुरुष कहा तो किसी ने नियति श्रादि । किन्तु मूल तत्त्व 
एक ही है उसके नाम में या स्वरूप में विवाद चाहे भले ही हो, किन्तु 
वह तत्त्व अद्व त है, यह सभी चादियों का मन्तव्य है। इस अद्व ततत्त्व 
का खास कर पुरुपाद्व त के निरास द्वारा निराकरण करके सांख्य नें 
पुरुष और प्रकृति के है त को तुतीय अर में स्थापित किया है । 

किन्तु अद्व तकारणवाद में जो दोप थे बसे ही दोपों का अव- 
तरण एकरूप प्रकृति यदि नाना कार्यो का संपादन करती है तो उसमें 
भी क्‍यों न हो यह प्रइदन सांख्यों के समक्ष भी उपस्थित होता है । और 
पुरुषाद तवाद की तरह सांख्यों का प्रधानकारणवाद भी खण्डित हो 
जाता है । इस प्रसंग में सांख्यों के द्वारा स्मत सत्कार्यवाद में असत्कार्य 
की आपत्ति दी गई है और सत्त्व-रजस्‌ू-त्मस्‌ के तथा सुख-दुःख-मोह 
के ऐक्य की भी आपत्ति दी गई है। इस प्रकार सांख्यमत का निरास 
करके प्रकृतिबाद के स्थान में ईश्वरवाद स्थापित किया है। प्रकृति के 
विकार होते हैं यह दीक है, किन्तु उन विकारों को करने वाला कोई न 
हो तो विकारों को घटना बन नहीं सकती । अत एवं सर्व कार्यों में 
कारण रूप ईश्वर को मानना आवश्यक है । 

इस ईश्वरवाद का समयेन श्वेताशवरोपनिपद्‌ की एक वक्षी 
न्ष्क्रिया्णां बहुनामेक॑ वीज॑ बहुघा यः करोति' इत्पादि (६. १२) 
कारिका के द्वारा किया गया है। और “दुधिहा पण्णवणा पण्णत्ता-- 
जोबपण्णवणा, अजोवपण्णवणा च” (प्रज्ञापता १. १) तथा “किमिद 
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भंते ! लोएत्ति परवुच्चति ? गोयमा ! जीवा चेव अजीवा चेच 
(स्थानांग) इत्यादि आागम वाकयों से सम्बन्ध जोड़ा गया है । 


(४) स्व प्रकार के कार्यो में समर्थ ईश्वर की आवश्यकता जब 
ध्थापित हुई तव आशक्षेप यह हुआ कि आवश्यकता मान्य है । किन्तु समग्र 
संसार के प्राणियों का ईश्वर अन्य कोई पृथगात्मा नहीं, किन्तु उन 
प्राणियों के कम ही ईब्वर हैं । कम के कारण ही जीव प्रवृत्ति करता है 
भोर तदनुरूप फ़ल भोगता है । कर्म ईश्वर के अधीन नहीं । ईश्वर कर्म 
के अधीन है। अतएवं सामर्थ्य कर्म का ही मानना चाहिए, ईइवर का 
नही । इस प्रकार कर्मवाद के द्वारा ईश्वरवाद का मिराकरण करके कर्म 
का प्राधान्य चौथे अर में स्थापित किया गया । यह विधिनियम का प्रथम 
विकल्प है । 


दाशनिकों में मैयायिक--वेशेपिकों का ईश्वरकारणवाद है। 
उसका निरास अन्य सभी करमंवादी दर्शन करते हैं। अतएव यहाँ ईइ्चर- 
वाद के विरुद्ध कर्मंवाद का उत्थान आचाये ने स्थापित्त किया है | यह 
कर्म भी पुरुष-कर्म समझना चाहिए | यह स्पष्टीकरण किया है कि पुरुष 
के लिए कर्म आदिकर हैं अर्थात्‌ कर्म से पुरुप की नाना अवस्था होती है 
ओर कम के लिए पुरुष आदिकर है| जो आदिकर है वही कर्ता है । 
यहाँ कर्म और आत्मा का भेद नहीं समझना चाहिए । आत्मा ही कम है 
और कम ही आत्मा है। इस दृष्टि से कमं-कारणता का एकान्त और 
पुरुष या पुरुषकार का एकान्त ये दोनों ठोक नहीं--आचाये ने यह स्पप्ट 
कर दिया है। क्योंकि पुरुष नहीं तो कमंप्रवृत्ति नहीं, और कम नहीं 
तो--पुरुपप्रवृत्ति नही | अतएवं इन दोनों का कत्‌ त्व परस्पर सापेक्ष है । 
एक परिणामक है तो दूसरा परिणामी है, अतएब दोनो में ऐक्य है। 
इसी दलील से आचार्य ने सर्वेक्य सिद्ध किया है। आत्मा, पुदुगल, धर्म, 
अधर्म, आकाश आदि सभी द्र॒व्यों का ऐक्य भावरूप से सिद्ध किया है 
और अन्त में युक्तिवल से स्वसर्वात्मकता का प्रतिपादन किया है और 
उसके समर्थन में--'जे एकणामे से वहुनामे' (आचारांग १. ३. ४.) इस 
झागमवाक्‍्य को उद्ध,त किया है | इस अर के प्रारंभ में ईश्वर का निरास 
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किया भया और कर्म की स्थापना की गई । यह कर्म ही भाव है, अन्य 
कुछ नहीं-यह अंतिम निष्कर्ष है । ' 

(५) चौथे अर में विधिनियम भंग में कर्म अर्थात्‌ भाव अर्थात्‌ 
क्रिया को जब स्थापित किया नव प्रइन होना स्वाभाविक है कि भवन 
या भाव किसका ? द्रव्यशुन्य केवल भवन हो नहीं सकता । किसी द्रव्य 
का भवन या भाव होता है। अनएव द्रव्य और भाव इन दोनों को 
अर्थरूप स्वीकार करना आवश्यक है; अन्यथा 'द्र॒व्यं भवति” इस वावय 
में पुनरुक्ति दोष होगा | इस नय का तात्पय यह है कि द्रव्य और जिया 
का तादात्म्य है। क्रिया बिना द्रव्य नहीं और द्वब्य बिना क्रिया नही । 
इस मत को नेगमान्तर्गंत किया गया है। नेग्मनय द्रव्याथिक नय है । 

(६) इस श्र में द्रव्य और क्रिया के तादात्म्य का निरास 
वेज्षेपिक दृष्टि के आश्षय से करके द्रव्य और क्रिया के भेद को सिद्ध किया 
गया है | इतना ही नहीं किन्तु गुण, प्त्तासामान्य, समवाय श्रादि बेश्षे- 
पिक संमत पदार्थों का निरूपण भी भेद का प्राधान्य मान कर किया गया 
है। आचाये ने इस दृष्टि को भी नेगमान्तगंत करके द्रव्याथिक नथ ही 
माना है । 

प्रथम अर से लेकर इस छट्ट झ्र तक द्रब्याथिक नयों की बिचा- 
रणा है। अब आगे के नय पर्यायाथिक दृष्टि से हैं । 

(७) वशेपिक प्रक्रिया का खण्डन ऋजुसूत्र नय का आध्रय लेकर 
किया गया है । उम्रमें वेशेषिक संमत सत्ता्सबंध और समवाय का 
विस्तार से निरसत है और अन्त में अपोहवाद की स्थापना है । यह 
अपोहवाद बौटों का है । 

(८५) अ्पोहवाद में दोप दिखा कर वेयाकरण भतृ हरि का 
शब्दाद्वेत स्थापित किया गया है । जैन परिभाषा के अनुसार यह चार 
निक्षेपों में नामनिषेप है । जिसके अनुसार वस्तु नाममय है, तदतिशिक्त 
उसका कुछ भी स्वरूप नहीं । 

इस शब्दादत के विरुद्ध ज्ञान पक्ष को रखा है और कहा गया है 
कि प्रवृत्ति और निवृत्ति ज्ञान के बिना संभव नहीं हैं। थब्द तो भान 
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का साधन मात्र है। श्रतएव छब्द नहीं, किन्तु ज्ञान प्रधान है। यहाँ 
भतृ हरि और उनके गुरु बसुरात का भी खण्न है। 

ज्ञानवाद के विरुद्ध स्थापना निक्षेप का, निविषयक ज्ञान होता 
नहीं-इस युक्ति से उत्थान है | शाब्द बोध जो होगा उसका विपय क्‍या 
माना जाय ? जाति सामान्य या अपोह ? प्रस्तुर, भे स्थापना निक्षिप के 
हारा अपोहवाद का सण्डन करके जाति की स्थापना की गई है ! 


(६) जातिवाद के विरुद्ध विशेषवाद और विशेषवाद के विरुद्ध 
जातिवाद का उत्थान है, अतएवं वस्तु सामान्यकान्त या विश्वेषकान्तरूप 
है ऐसा नही कहा जा सकता । वह अवक्तब्य है । इसके समर्थन में निम्न 
आगम-वाक्‍्य उद्धृत किया है--“इमा ण॑ र॒यणप्पमा पुढ़वी आता नो आता ? 
गोयमा ! अप्पणों आदिद्न आता, परस्स आदिद्ु नो आता तदुभयरस 
आदिदु अवत्तब्बं॑ ॥” 

(१०) इस अवक्तव्यबाद के विपक्ष में समभिरूढ नय का आश्रय 
लेकर वौद्ध दृष्टि से कहा गया कि द्रव्योत्पत्ति मुणरूप है भ्रन्य कुछ नहीं । 
मिलिन्द प्रइन की परिभाषा में कहा जाय तो स्वतंत्र रथ कुछ नहीं रथांगों 
का ही अस्तित्व है । रथांग ही रथ है श्रर्थात्‌ द्रव्य जेसी कोई स्वतंत्र वस्तु 
नहीं, गुण ही गुण हैं । इसी वस्तु का समथन सेना और बन के दृष्टान्तों 
द्वारा भी किया गया है । 

इस समभिरूढ की चर्चा में कहा गया है कि एक-एक नय के णशत- 
शत्त भेद होते हैं, तदनुसार समभिरूढ के भी सौ भेद हुए । उनमें से यह 
गुण समभिरूढ एक है । गृुणसमभिरूढ के विधि आदि वारह भेद हैं । 
उनमें से यहू नियमविधि नामक गुणसमभिरूढ है । 
इस नय का निर्गम आगम के--“कई विहे ण॑ं भन्‍्ते ! भावपरमाणु 
पन्नते ? गोयमा ! चउचिहे पण्णत्ते-वष्णवन्ते, गंधवंत्ते, फासवंते रसवंते”' 
इस वाक्य से है । 
(११) समभिरूढ का मन्तव्य गुणोत्पत्ति से था । तब उसके विरुद्ध 
एवंभूत का उत्थान हुआ । उसका कहना है कि उत्पत्ति ही विनाश है । 
क्योंकि वस्तुमात्र क्षणक है । यहाँ वीद्धसंमत निदेंतुक विनाणवाद के 
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आश्रय से सवेरूपादि वस्तु की क्षणिकता सिद्ध को गई है और प्रदीषणिसा 
के दृष्टान्त से वस्तु की क्षणिकता का समर्थन किया गया है । 

(१२) एवंगूत नय ने जब यह कह कि जाति-उत्पत्ति ही बिनाशञ्न हैं 
तब उसके विशद्ध कहा गया है कि "जातिरेव हि भावानामनाशो हेतुरिप्यत्ते 
“अर्थात्‌ स्थितिवाद का उत्थान क्षणिकवाद के विरुद्ध इस भर में है । श्रत 
एवं कहा गया है कि--“सर्वेप्यक्षणिका भाषा: क्षणिकानां कुतः ज्िसा । 
यहां आचार्य मे इस नय के द्वारा यह प्रतिपादित कराया है कि पृर्ष नय 
के वक्ता ने ऋषियों के धाक्यों की धारणा ठीक नहीं की;अत एच जहाँ 
अनाश की बात थी वहां उसने नाश समझा भर अक्षणिक को क्षणिक 
समझा । इस अ्कार विनाश के विरुद्ध जब स्थितिवाद है और स्थितिवाद 
विरुद्ध जब क्षणिक वाद है, तब उत्पत्ति और स्थिति न कह कर शुन्पवाद 
का ही आश्रय क्‍यों न लिया जाए, यह आचार्य नागाजुन के पक्ष का 
उत्थान है । इस घशून्यवाद के विरुद्ध विजश्ञानवादी बोंदों ने अपना पक्ष 
रखा और विज्ञानबाद की स्थापना की ) विज्ञानवांद फा खण्डन फिर 
मून्यवाद को दलीलों से किया गया। स्थाह्ाद के आश्रय से बस्तु की अस्ति 
और नास्तिरूप सिद्ध करके शुन्यवाद के विरुद्ध पुरुषादि वादों की स्था- 
पना करके उसका निरास किया गया | 

झौर इस अरके अन्त में कहा गया कि वादों का यह चक्र चलता 
ही रहता है, क्मोंकि पुरुषादि बादों का भी निरस्त प्र्वाक्त क्रम से होगा 


ही । 
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